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BỒ TÁT VÀ TÁNH KHÔNG 
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Có hai khái niệm sâu sắc, tinh tế và phổ biến trong tất cả các 
kinh điển Đại-thừa (7ruyền thống Phật giáo Phát triển) là Bồ 
tát và Tánh không. Thật ra, hai khái niệm này có nguồn gốc từ 
kinh tạng Pali (Truyền thống Phật giáo Nguyên thuỷ). Nói 
cách khác, tác phẩm này nhằm giới thiệu quan điểm sống và 
phương pháp tu tập thực tiển để tuệ giác 7Tánh không và minh 
chứng với các đọc giả những học thuyết trong Phật giáo Đại 
thừa và Nguyên thuỷ thực chất là cùng nguồn gốc, bản chất và 
mục đích. Đọc giả cũng sẽ cảm nhận thế nào mà thuật từ Tánh 
không nghe có vẽ như phủ định, bi quan nhưng chân ý nghĩa 
của Tánh không lại là năng lực chính khiến vị Bồ tát trở nên 
tích cực và tận lòng trong việc xây dựng một thế giới nhân 
tâm tại đây. 


LỜI GIỚI THIẾU 


Trong kinh tạng Päli, khái niệm Bồ-tát (Bodhisarra) là chỉ cho từ 
lúc thái tử Sĩ-đạt-đa xuất gia đến trước khi ngài chứng ngộ, hoặc từ khi 
ngài (hay các bồ tát) nhập thai đến trước khi ngài (hay các bồ tát) giác 
ngộ hoặc bồ tát là kiếp trước của các Đức Phật. Vài thế kỷ trôi qua, khi 
đại thừa xuất hiện, khái niệm bồ tát trong kinh điển Päli phát triển trở 
thành học thuyết Bồ tát (Boddhisarxa) với lý tưởng chủ đạo đóng vai 


trò chính trong phong trào đại thừa. 


Trong các tôn giáo hữu thần như Thiên chúa giáo hay Hindu giáo 
thì Thượng đế hay thần Shiva được xem là đấng tối thượng, đấng sáng 
tạo tối cao có năng lực thưởng phạt và chúng sanh đau khổ cần phải 
được năng lực siêu nhiên cứu rỗi... Trong Phật giáo, bồ tát được xem 
như bậc đại nhân, các ngài cũng là con người bình thường vẫn bị chi 
phối bởi luật sinh diệt, nhân quả... tuy nhiên, bổ tát nỗ lực chuyển hoá 
nghiệp xấu, đau khổ của chính mình và chỉ con đường giải thoát, lợi lạc 
cho chúng sanh bằng tất cả tấm lòng từ bi hỉ xả vô lượng, chứ các ngài 


không phải bất tử hay thống lĩnh, làm chủ định mệnh của nhân loại. 


Một trong những phương pháp tu tập của bồ tát hay động cơ chính 
khiến bồ tát hành bồ tát hạnh (Boddhisaftxã-cãryä) không mệt mõi là 
tuệ giác tánh không. Kế thừa khái niệm không (Sun) trong kinh 
điển Pali, tánh không (Sữnyaziä) trong đại thừa được xem như là một 


thực tướng Bát-nhã, là con đường dẫn đến sự toàn tri đó là duyên khởi, 


1 
trung đạo, niết-bàn và nhị đế. Với ý nghĩa đó, tánh không được xem 


như ý niệm căn bản của đại thừa, là một khái niệm tích cực mà ngài 


Long-thọ đã khẳng định: 
“With Sunydta, all is possible; without 1t, qHl is Impossible`.! 


Nghóa là “Do Tánh không mà các pháp được thành lập, nếu không 
có Tánh không, thì tất cả pháp không thê hình thành". 

Edward Conze cũng đã nói rằng có hai điều cống hiến lớn mà đại 
thừa đã cống hiến cho tư tưởng nhân loại, đó là việc sáng tạo ra lý 


tưởng Bồ tát và chi tiết hoá học thuyết Tánh không? 


Trong tác phẩm “Bồ :át và Tánh không trong kinh tạng Päli và Đại 
thừa` dịch từ luận án Tiến sĩ 'Boddhisafvra and Sũnydtã in the Pãäili 
Nikãyas and Mahayana Sutras: An Analysis°" của tỳ-kheo-ni Giới 
Hương, tác giả đã nỗ lực nghiên cứu và đưa ra nhiều dẫn chứng từ 
nguyên bản kinh Päli cũng như Hán tạng để so sánh, chứng minh mối 
liên quan giữa hai khái niệm Bồ tát và Tánh không. Thiết tưởng đây là 
một tác phẩm nghiên cứu nghiêm túc sẽ giúp ích nhiều cho các học giả 


có tâm huyết muốn tìm hiểu sâu về đạo Phật, đặc biệt về lãnh vực này. 


Xin trân trọng giới thiệu. 


Ngày 28, tháng 3, năm 2006 
Hoà Thượng Thích Mãn Giác 
Viện chủ cña Việt-nam tại Los Angeles, Hoa Kỳ 
! The Middle Treatise, T 1564 in Vol. 30, tr. By Kumarajiva in 409 A.D., XXIV: 14; Nagarjuna's 


Twelve Gate Treatise, vi, Boston: D. Reidel Publishing Company, 1982. 
? Edward Conze, Thirty years of Buddhist Studies, London, 1967, tr. 54. 


THƠ CỦA ÔN 
(Hòa Thượng Thích Mãn Giác) 


Tánh Không nhổ sạch vào lòng 
Trần gian còn lại đoá hồng cho con 
Tháng ngày tu học mỏi mòn 
Cười lên một tiếng vững bền ngàn năm. 
(Bồ tát và Tánh Không) 


Ngày 29 tháng 03 năm 2006 


LỜI GIỚI THIỆU 


Vào tháng 10 năm 2005 tại Trung Tâm Tu Học Viên Giác ở 
Bỏ Đề Đạo Tràng, Ấn Độ, tôi đã nhận được những quyền sách 
gởi biếu và đề tặng của Sư Cô Giới Hương, gồm: Boddhisaftea 
and Sunydta In the Early and Developedl Buddhist Traditions 
phiên bản ấn hành lần thứ 2 của nhà xuất bản Eastern Book 
Linkers, Delhi; tiếp theo là quyên Bồ Tút và Túnh “Không trong 
kinh tạng Pali và Đại Thừa; quyên Ban Mai Xứ An gôm 3 tập; 
quyền Vườn Nai, Chiếc Nôi Phật Giáo và quyên Xá Lợi của 
Đức Phật sách dịch từ tiếng Anh. 


Quyền Bồ Tát và Tánh Không tôi chọn đọc trước. Đọc suốt 
mấy ngày mới xong của hơn 500 trang sách và khi gấp sách lại, 
tÔi CÓ nói với quý Thầy, quý Cô tại Bồ Đề Đạo Tràng lúc ây 
rằng: "Đây là một luận án Tiến Sĩ đáng cho điểm tối ưu". Tôi 
không biết khi Sư Cô ra trường điểm mấy, không thấy đề cập 
nơi tiểu sử; nhưng theo tôi, sau khi đọc sách xong, mọi người 
chắc có thể cũng cảm nhận được như tôi vậy. Đây là những lý 
do: 


Thứ nhất đa phần những luận án nghiên cứu như thế có tính 
cách khô khan; nhưng ở đây chỉ trong vòng 2 năm mà sách đã 
xuất bản và tái bản 2 lần (2004 và 2005). Như thế phải là một 
loại sách lạ, chưa có ai viết và vì thế mà nhiều nhà nghiên cứu 
đã mua để tham khảo. 


Thứ hai - Khi đi vào nội dung mới thấy cả tiếng Anh lẫn 
tiếng Việt, tác giả đã so sánh Tánh Không theo hai truyền thống 
Pali và Đại Thừa rất chặt chẽ, hợp lý; khiến thu hút được thị 
hiểu của người đọc. 


Tánh Không hay Không Tánh (Sunyata) vốn là tên gọi khác 
của Chân Như, mà Chân Như thì đã lia sự chấp ngã và chấp 
pháp; thế mà ngôn ngữ vẫn còn dùng được để chuyền tải Chân 
Như, quả là một ngòi bút tài tình. Tuy ngôn ngữ dùng một cách 


H 


dung dị cả tiếng Anh lẫn tiếng Việt; nhưng nội dung thì vượt 
thoát cả tam giới. Đây là một luận án, một tác phâm hay. 


Bát Bất Trung Đạo của Ngài Long Thọ (Nagajuna) như bất 
sanh bất diệt; bất thường bất đoạn; bất khứ bắt lai và bất nhất bất 
dị để đối chọi lại với 8 sự sĩ mê của: Sinh diệt, thường đoạn, khứ 
lai và nhân dị. Vốn đã không một và chăng khác - nghĩa là trong 
cái nầy có cái kia và trong cái kia hàm chứa cái này. Điều ấy 
nhất nguyên luận, nhị nguyên luận và Tam Đoạn Luận của Tây 
Phương khó bê mà sánh nôi với tư tưởng của Trung Đạo ây. 
Nếu có, chỉ nằm ở phần hình nhi hạ học mà thôi; chứ không thể 
so sánh ở phần hình nhi thượng học và ở cõi vô sinh hay vô học 
được. 


Phật Học vốn sáng ngời ở cõi trời Đông qua mấy ngàn năm 
lịch sử, dưới sự giác ngộ của Đức Phật, rồi đến các bậc Tổ Sư 
truyền thừa từ Ân Độ như Mã Minh, Long Thọ, Vô Trước, Thế 
Thân rồi đến Trung Hoa như Huệ Viễn, Lâm Tế, Bách Tượng và 
Việt Nam như Vạn Hạnh, Khuông Việt, Trần Thái Tông, Tuệ 
Trung Thượng Sĩ v.v... đều là những bậc Tổ Sư đã một thời khơi 
ngọn đèn chánh pháp, giương cao tư tưởng của Tánh Không để 
nhập thế; nhưng không bị đời biến ảo cải hóa; mà ngược lại đã 
chuyền hóa cuộc đời nầy từ khô đau để đi đến an lạc, giải thoát, 
giác ngộ, giống như phẩm Thiên Nữ Hiến Hoa trong kinh Duy 
Ma Cật. Khi hoa rơi, hoa chỉ đọng lại nơi vai của Thanh Văn; 
còn Bỏ Tát thì mặc cho hoa rơi; nhưng tâm của Bồ Tát thì không 
đắm nhiễm; nên hoa tự động phải lăn đi nơi khác. 


Ở đây tinh thần Bất nhị, tinh thần Bát nhã, tinh thần Tánh 
không của hai truyền phái lớn trong Phật Giáo tự ngàn xưa đã 
được Sư Cô Thích Nữ Giới Hương giới thiệu qua nhiều chương 
sách khác nhau. Khi quý vị đi vào sâu nội dung của từng trang 
sách, sẽ rõ biết điều đó. Nay Sư Cô định cho tái bản, bản tiếng 
Việt tại Hoa Kỳ và mong tôi viết lời giới thiệu và tôi đã tùy hý. 
Vì lẽ trong suốt những năm mà Sư Cô học tại Ân Độ cho đến 
năm 2003 để ra Tiến Sĩ Triết Học tại đó, tôi và Chùa Viên Giác 
tại Hannover Đức quốc đã bảo trợ cho Sư Cô là một trong hàng 


trăm vị đã học và đương cũng như sẽ ra trường. Do nhân duyên 
ây mà tôi có cơ hội đê việt lời giới thiệu cho Sư Cô vệ tác giả và 
tác phâm nây. 


Giáo Dục vốn là vẫn đề nhân bản của con người. Cây giáo 
dục phải trồng trong hàng 10 hay 20 năm mới có thê gặt hái 
được kết quả và đó là lối đầu tư của rất nhiều người; nếu muốn 
Phật Giáo và xã hội nầy phát triển một cách đồng bộ. Tôi vẫn 
thường hay nói: "Sự học nó không làm cho con người giải thoát 
được; nhưng nếu muốn mở cánh cửa giải thoát kia không thể 
thiếu sự tu và sự học được". Đó chính là nguyên lý và cứu cánh. 
Nay tôi tuổi gần 60 nhưng vẫn còn ham học hỏi. Do vậy rất vui 
khi thấy quý Thầy, quý Cô tuổi trên dưới 40 vừa mới ra trường, 
mang khả năng, sự học hỏi, sự tu luyện, trau giỗi giới đức đề đi 
vào Đời qua con mắt từ bị và trí tuệ trong tỉnh thần Tánh Không 
của Đạo Phật, thì mong rằng một mai đây hương hoa giải thoát 
sẽ lan tỏa khắp chốn trần gian nây. 


Tôi có đôi lời giới thiệu và mong rằng khi đi sâu vào phần 
nội dung, quý độc giả sẽ thấu hiểu nhiều hơn và mong rằng có 
được nhiều tâm hồn vị tha để cho Đời và cho Đạo được sáng 
ngời trên cõi thế của ngày nay vả mai hậu. 

Mong được như vậy. 


Viết xong vào một sáng mùa Xuân năm 2006 
tại thư phòng chùa Viên Giác Đức Quóc. 


Thích Như Điền 
Phương Trượng chùa Viên Giác Hannover 
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ANGUTTARA NIKÄYA (Kinh Tăng Chi) 
BODHISATTVABHMI (Bồ tát Địa) 


THE BODHISATTVA DOCTRINE IN BUDDHIST 
SANSKRIT LITERATURE ( Bồ tát trong Kính điển tiếng 
Phạn) 

THE BOOK OF THE GRADUAL SAYTINGS (Kinh Tăng 
Chỉ) 

BUDDHIST IMAGES OF HUMAN PERFECTT (Hình tượng 
Con người Siêu việt của Đức Phật) 


THE BOOK OE THE KINDRED SAYTNGS (Kinh Tương 
ưng) 


BUDDHIST SCRIPTURE (Kinh điển Phật giáo) 


THE CENTRAL PHILOSOPHY OEF BUDDHISM (Tinh 
hoa Triết lý Phật giáo) 


DIGHA NIKÄYA (Kinh Trường bộ) 
THE DIALOGUE OF THE BUDDHA (Trường bộ) 


A DICTIONARY OF CHINESE BUDDHIST TERMS (Tự 
điển Phật học Trung-Anh) 


DICTIONARY OE PÄLI PROPER NAMES (Tự điển Pali) 
DHAMMAPADA (Kinh Pháp cú) 


ENCYCLOPAEDIA OEF BUDDHISM (Bách khoa Phật 
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THE ETERNAL LEGACY (Gia tài bất diệt) 


A GUIDE TO THE BODHISATTVA“S WAY OF LIFEE (Bồ 
tát Hạnh) 


THE GROUP OF THE DISCOURSES (Kinh Tập của Tiểu 
bộ) 


THE ITIVUTTAKA (Kinh Phật thuyết Như vậy) 
JATAKA (Kinh Bổn sanh) 
THE LOTUS SUTRA (Diệu Pháp Liên Hoa kinh) 


THE LARGE SUTRA ON PEREECT WISDOM (Kinh Đại 
Bát-nhã) 


MAJJHIMA NIKÄYA (Kinh Trung bộ) 
MAHAVASTU (Kinh Đại-sự) 


MADHYAMIKA KARIKAS OFE NÄGAÄRJUNA (Trung 
quán luận của Long thọ) 


THE MIDDLE LENGTH SAYING§S (Kinh Trung bộ) 
PÄLI-ENGLISH DICTIONARY (Tự điển Pali-Anh văn) 


THE PATH OF PURIFICATION (VISUDDHIMAGGA) 
(Luận Thanh-tịnh đạo) 


SAMYUTTA NIKAYA (Kinh Tương ưng) 


STORIES OF THE BUDDHA”S FORMER BIRTHS (Kinh 
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1 
GIỚI THIẾU 


Lý do chọn Đề tài 


Con người đã quên rằng mình có một trái tim. Nếu mình 


đối xử thế giới ân cần thì thế giới sẽ đáp lại như vậy. 


Ngày nay, sự định nghĩa về nên phát triển và 
tăng trưởng cần phải được xem xét lại. Giả thiết cho 
rằng xã hội càng văn minh hơn thì con người càng 
trở nên đơn độc, lo lắng, căng thẳng, sợ hãi và bất 
an hơn. Khoa học đã có những khả năng để tạo ra cả 
về chất lượng lẫn số lượng nhưng cũng còn có vô số 
người đi ngủ với dạ dày trống rỗng, vô số người đã 
chết mà không có thuốc men, vô số trẻ con đã phải 
sớm dấn thân đi làm và ngừng bớt bước chân đến 
cổng nhà trường. Thế giới con người càng nghe 
thông báo nhiều hơn về hậu quả của sự thoái hoá 
giảm phẩm chất môi trường, ô nhiễm... Nhưng trong 
khi đó, cơ chế đầu tư phòng thủ về những cuộc thử 
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nghiệm hạt nhân ngày càng tăng nhanh, số lượng xe 
cộ cơ giới được sẵn xuất và sử dụng càng tăng nhanh 
thì diện tích của rừng rậm nhiệt đới càng bị xâm lấn 
phá hoại trầm trọng. Tóm lại, có thể nói ngắn gọn 
rằng thế giới hiện nay tràn đầy những khủng hoảng. 

Trong kỷ nguyên của vệ tinh-truyền thông và kỹ 
thuật tiến triển, con người đã gặt hái những tiến bộ 
lớn trong lãnh vực khoa học để có thể giải quyết 
nhiều vấn để vật chất nhưng cũng để lại nhiều vấn 
để không giải quyết được như sự đau khổ, nghèo 
nàn, bịnh tật, bất đồng quan điểm, lòng thù ghét, 
lòng ghen ty, nghi ngờ và chiến tranh. Trevor Ling 
trong cuốn Buddha, Marx và God (Đức Phật, Marx 
và Chúa trời)” đã nói rằng người phương Tây đã tạo 
nhiều của cải vật chất giàu có, nhưng họ cũng đã 
giết hàng triệu người trong những cuộc bùng nổ tuần 
hoàn của những cuộc bạo động mà họ thường đề cao 
với những mệnh danh của chiến tranh và đây cũng 
là lần đầu tiên trong lịch sử loài người, con người đã 
phải giáp mặt với sự hăm doa tiêu diệt chủng tộc 
con người và tất cả những đời sống trên hành tinh 
này bằng những chiến tranh hạt nhân, bom nguyên 
tử và những đại loại khác. 

Và hôm nay chúng ta cũng đã thừa nhận rằng xã 
hội chúng ta như một tổng thể, một khối chìm ngập 
đầy những khủng hoảng. Chúng ta có thể đọc và 


3 Trevor Ling, Buddha, Marx and God, London, 1979, trang 5-6. 
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nghe thấy những biểu hiện vô số của nó mỗi ngày ở 
trên báo chí và đài radio. Chúng ta đang giáp mặt 
với sự lạm phát và nạn thất nghiệp cao, chúng ta bị 
khủng hoảng về năng lực, về vấn đề y tế, ô nhiễm, 
về làn sóng khởi dậy của những bạo động, tội ác và 
vô số những tai họa môi trường khác. Chúng ta đang 
sống trong một thế giới có mối liên hệ toàn cầu 
trong đó tất cả những hiện tượng môi trường, xã hội, 
tâm lý và sinh vật học đều phụ thuộc lẫn nhau. Và 
ngày nay chúng ta tìm thấy mình trong tình trạng 
khủng hoảng ảnh hưởng sâu sắc đến toàn thế giới. 
Chính là sự khủng hoảng đa chiểu và sâu sắc mà 
những khía cạnh này có liên quan đến mỗi mặt trong 
đời sống của chúng ta như sức khoẻ, sinh kế, chất 
lượng của môi trường, kinh tế, kỹ thuật và chính trị... 
Nói cách khác, trong kỷ nguyên này con người chính 
đang giáp mặt với những vấn đề như chiến tranh, 
tăng dân số, ô nhiễm môi trường, suy thoái đạo đức, 
ảnh hưởng từ sự trao đổi tư tưởng Đông và Tây, sự 
chuyển đổi nhanh đến thế giới hiện đại... 
I1. Khủng hoảng Chiến tranh 

Eritjof Capra, tác giả nổi tiếng của cuốn “The 
Tao öoƒ Physic` (Đạo Vật lý) và “The Turning Poimt` 
(Bước Ngoặc)” đã để cập về cuộc khủng hoảng 
chiến tranh rằng con người đã dự trữ hàng ngàn 
những vũ khí hạt nhân đủ để phá huỷ toàn bộ thế 


: Fritjof Capra, The Turning Point, London, 1982, trang l. 
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giới vài lần và cuộc chạy đua lực lượng vũ trang 
đang tiếp tục với một tốc độ khủng khiếp. 

Vào tháng II, 1978 trong khi Hoa kỳ và Liên 
bang Sô Viết đang hoàn thành cuộc thương lượng 
thứ hai của họ về Hiệp ước Giới hạn Chiến lược Vũ 
khí, Pentagon đã tung ra một chương trình sản xuất 
vũ khí hạt nhân đầy tham vọng nhất trong hai thập 
niên. Hai năm sau đó, chương trình này đã phát triển 
lên đến cực điểm trong sự bùng nổ quân đội lớn nhất 
trong lịch sử: Ngân sách 1,000 tỷ đô la cho sự phòng 
thủ. Chi phí cho chương trình hạt nhân này thật sự đã 
gây đầy sững sốt. 

Trong khi đó, mỗi năm hơn 15 triệu người hầu hết 
là trẻ con đã chết đói vì thiếu ăn, 500 triệu người khác 
đã suy dinh dưỡng trầm trọng. Gần 40% dân số thế 
giới đã không có những cơ sở y tế chuyên nghiệp. 
35% nhân loại thiếu nước sạch uống, thì hơn một nửa 
những nhà khoa học và kỹ sư trên thế giới đã dấn 
mình vào kỹ thuật sáng tạo vũ khí. 

Sự hăm doạ của chiến tranh hạt nhân là mối 
nguy hiểm nhất mà nhân loại ngày nay đang giáp 
mặt... 360 lò vũ khí hạt nhân đang hoạt động toàn 
cầu và hơn hàng trăm những kế hoạch tương tự đã 
trở thành mối đe doạ chính cho hành tinh chúng ta. 

Thực tế, ngày nay thế giới chia con người thành 
nhiều ý thức hệ khác nhau theo khối quyền lực của 


” Như trên, trang 2-3. 
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chính họ, họ đã cống hiến hầu hết những tâm trí và 
năng lực vào cuộc chiến tàn khốc, tiêu cực và vô 
ích. Thế giới không thể nào có hoà bình cho đến khi 
nào con người và quốc gia từ bỏ lòng tham muốn ích 
kỷ, từ bỏ tính ngạo mạn chủng tộc và tẩy sạch những 
tham vọng ích kỷ về quyển sở hữu và sức mạnh của 
chính bản thân họ. Sự chia chẻ ý thức hệ đã dẫn đến 
mâu thuẫn. Ý thức hệ dưới những hình thức đa dạng 
như chính trị, tôn giáo, kinh tế, xã hội và giáo dục. 
Ý thức hệ là một sự né tránh khỏi thực tế. Nó làm 
con người thành hung ác và giữ anh ta trong tình 
trạng nô lệ của sự cuồng tín và bạo động. 

Vì thế, họ tin rằng cách duy nhất để “đấu tranh 
lại quyên lực là ứng dụng nhiều quyền lực nữa` đã 
dẫn đến những cuộc chay đua lực lượng vũ trang 
giữa các cường quốc. Và cuộc cạnh tranh để nâng 
cao vũ khí chiến tranh đã mang nhân loại đến chính 
bờ vực thắm nhanh chóng của sự tự huỷ diệt hoàn 
toàn. Nếu chúng ta không làm øì cả đối với vấn để 
này, thì chiến tranh sắp tới sẽ chấm dứt thế giới, con 
người và mọi vật trên hành tinh này bị tiêu huỷ và 
thế giới sẽ không có kẻ chiến thắng mà cũng không 
có những nạn nhân — duy có những thây chết. 

Chúng ta cần ý thức mối thiệt hại lớn lao ở đây, 
nếu chúng ta giải quyết những vấn đề của chúng ta 
và mang hạnh phúc cũng như hoà bình đến bằng 
cách chấp nhận phương pháp có văn hoá này và 
bằng cách hy sinh lòng tự hào kiêu hãnh nguy hiểm 
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của chúng ta. 

Khi Liên hiệp quốc được hình thành sau những 
cơn rùng mình của chiến tranh thế giới thứ hai, lãnh 
tụ của những quốc gia đã họp lại để ký hiệp ước với 
lời nói khai mạc là: 

“Từ chính tâm con người mà chiến tranh bắt đầu, thì 
cũng chính từ tâm con người mà thành luỹ của hoà bình 
được xây đắp.” 

2. Khủng hoảng về gia tăng Dân số 

Thật không thể tưởng tượng rằng chỉ trong một 
thời gian ngắn mà dân số của thế giới đã tăng khủng 
khiếp. Không thể so sánh với bất cứ thời kỳ nào của 
lịch sử cổ đại. Những nền văn minh rộng lớn hiện 
hữu và đã biến mất ở Trung á, Trung đông, Châu phi 
và Châu mỹ cổ đại. Không có những điều tra dân số 
của những nền văn minh này thậm chí là ở mức rất 
ít. Dân số cũng như mọi thứ khác trong vũ trụ bị chi 
phối bởi chu trình của vòng sanh và diệt. Trong vài 
ngàn năm vừa rồi, không có bằng chứng để chứng 
minh rằng ở vài nơi trên trái đất đã có nhiều người ở 
hơn bây giờ. Số lượng con người hiện hữu trong 
nhiều hệ thống thế giới khác nhau thật sự là vô tận. 

Một trong những nguyên nhân chính của sự 
khủng hoảng này là dục vọng mạnh mẽ của con 
người như Hoà thượng K.RI. Dhammananda trong 


5 Xem Hoà thượng K. Sri Dhammananda, “What Buddhists Believe", 
CBBEFE, TaIpel, 1999, trang 285. 
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tác phẩm “What the Buddhist believe` (Phật tử chánh 
tín) đã chỉ ra nguyên nhân chính của việc tăng nhanh 
tý lệ sanh sản là dâm dục hoặc khát ái và Hoà 
thượng đưa ra một giải pháp cho vấn đề này là: 
“Dân số sẽ tăng nhanh hơn, trừ khi nếu con người 
biết chế ngự lòng khát ái của chính mình.” 

Như thế, sự ảnh hưởng hoặc trách nhiệm của 
tăng dân số hầu như được quy cho là sự hưởng thụ 
dục lạc thái quá, hoặc không biết các kiến thức khác 
hoặc những môn giải trí tiêu khiển lành mạnh có sẵn 
khác. Sự ảnh hưởng hoặc trách nhiệm của tăng dân 
số là không phải định phần cho bất cứ một tôn giáo 
riêng biệt nào hoặc bất cứ một năng lực bên ngoài 
nào như quần chúng tin rằng con người được Chúa 
trời hoặc Thượng đế tạo ra. Nếu tin rằng Chúa trời 
sanh ra tất cả, thế thì tại sao lại có nhiều đau khổ 
như nghèo nàn, buồn rầu, chiến tranh, đói thiếu, 
bịnh tật, tai hoạ... giáng cho những chúng sanh do 
ngài tạo? Tất cả những biến cố không may này đã 
phá huỷ mạng sống con người là không liên quan 
đến ý của Chúa trời hoặc ý thích bất thường của một 
số ma quỷ, thay vì vậy tại sao Chúa trời không điều 
khiển dân số cho giảm xuống?Š 
3. Khủng hoảng sỉnh thái 


Một nguyên nhân khác đã làm cho nhiều người 


7 Cùng trang sách đã dẫn. 
Š Như trên. 
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lo lắng là những tai họa mà con người trên khắp thế 
giới phải chịu trong khoảng thời gian gần đây. Điều 
này đã chứng minh rằng bây giờ bản thân thiên 
nhiên đã để sự giận dữ tự vệ của mình chống lại con 
người với những hình thức như bão lụt, hạn hán, 
động đất, núi lửa... Đây là kết quả của sự huỷ diệt 
với nhiều hình thức đa dạng của hệ thực vật và hệ 
động vật đã làm cho môi trường bị ô nhiễm và tương 
lai bản thân quả đất này không an toàn. 

Như chúng ta biết, khủng hoảng nền sinh thái 
hiện tại là khủng hoảng môi trường bao gồm: không 
khí, nước, đất do những thử nghiệm chất nguyên tử, 
thử nghiệm những vũ khí hoá học, những øa độc từ 
những xí nghiệp công trình và do bởi sự tăng nhanh 
của dân số vv... 

Giám đốc của Bộ Ô-nhiễm nền sinh thái trong 
bản báo cáo “Hồi phục lại chất lượng của nên sinh 
thái chúng fa` (Restorng the Quality of our 
Environment) tại Ủy ban Tư vấn Nền sinh thái đã tổ 
chức vào tháng II, 1965 đã định nghĩa thuật từ “ô 
nhiễm' như sau: 

“Ô nhiễm nền sinh thái là một sự thay đổi bất lợi cho 
môi trường xung quanh chúng ta, toàn thể hoặc phần lớn - 
sản phẩm của con người qua những hiệu ứng thay đổi trực 
tiếp hay gián tiếp trong những mẫu năng lượng, những 
tầng phóng xạ, cơ chế vật lý hay hoá học và những tổ 
chức đa dạng khác. Những sự thay đổi này có thể ảnh 
hưởng trực tiếp đến con người hoặc ngang qua việc cung 
cấp nước, hợp chất sinh vật học và nông nghiệp của con 
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người, những sở hữu hoặc đối thể vật lý của con người 

hoặc những cơ hội giải trí và thưởng thức thiên nhiên của 

con người.” 

Đề cập vấn để “Năng lượng nguyên tử', nhà vật 
lý học nổi tiếng Fritjof Carpa nói rằng: 

“Năng lực phóng xạ tiết ra từ những lò phản ứng hạt 
nhân thì cũng giống như những lò sản xuất bụi phóng xạ 
bom nguyên tử. Hàng nghìn tấn những chất độc thải ra 
trong nền sinh thái do những cuộc bùng nổ hạt nhân và lò 
phản ứng hạt nhân tràn ra. Khi chúng được tích luỹ trong 
không khí chúng ta thở, thực phẩm chúng ta ăn và nước 
chúng ta uống đã tạo thành bịnh ung thư và những bịnh di 
truyền học tiếp tục tăng nhanh. Hầu hết chất độc nhất của 
chất độc phóng xạ, chất hoá học Pluton là có thể phân 
hạch, có nghĩa là nó được dùng để tạo bom nguyên tử. Vì 
vậy, công suất hạt nhân và vũ khí hạt nhân đã có liên hệ 
chặt chẽ, đã xuất hiện với nhiều hình thức khác nhau 
nhưng đều cùng ảnh hưởng đến mạng sống con người. Với 
sự tiếp tục phát triển của chúng, rất có khả năng sự tiêu 
diệt toàn cầu mỗi ngày trở thành lớn hơn.”"” 

Đối với vấn để ô nhiễm nước và thực phẩm, 
FriJof Capra đã thêm vào như sau: 

“Cả nước chúng ta uống và thực phẩm chúng ta dùng 
đã bị ô uế bởi một số lượng chất độc. Ở Hoa kỳ, sự gia 
tăng thực phẩm tổng hợp, thuốc trừ sâu, chất dẽo và 
những chất hoá học khác đã đánh dấu tỷ lệ hiện nay mỗi 
năm có tới hàng ngàn hợp chất hoá học mới. Như là hậu 
quả, chất độc hoá học đã trở thành một phần tăng nhanh 


? Edward J. Kormondy, Concept of Ecology, New Delhi, 1991, trang 
246. 
'! Fritjof Capra, The Turning Point, London, 1982, trang 3. 
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của đời sống phong phú của chúng ta. Hơn nữa, sự đe dọa 
đến sức khoẻ chúng ta qua sự ô nhiễm không khí, nước và 
thực phẩm là thấy rõ ràng nhất, hiệu ứng trực tiếp của 
công nghệ con người trên nền sinh thái tự nhiên. Ít thấy 
nhưng hậu quả hiệu ứng vô cùng nguy hiểm này, con 
người chỉ nhận ra mới đây và vẫn chưa được hiểu hoàn 
toàn.”"" 

Thêm vào đó, việc sử dụng xăng dầu thái quá 
mới đây đưa đến việc buôn bán lậu, các tàu chở dầu 
với những sự cố va chạm thường xuyên, khiến cho 
một số lớn xăng dầu bị đổ tràn ra biển. Những dầu 
bị đổ này không chỉ làm ô nhiễm những bờ và bãi 
biển ở Châu âu mà còn phá hoại những sinh vật 
dưới biển và vì vậy đã tạo nên mối nguy sinh thái 
học mà những điểu này con người vẫn chưa hiểu 
hoàn toàn. Việc tạo điện từ than thì nguy hiểm hơn 
và ô nhiễm hơn điện được làm ra từ dầu. Những mổ 
dầu dưới đất tạo ra nhiều sự nguy hại cho những thợ 
mổ và sự khai mỏ bằng máy tạo ra hậu quả môi 
trường trầm trọng, từ đó những mỏ thường bị huỷ bỏ, 
một khi than đã hết hạn, với hậu quả là số lượng đất 
đai để lại đã bị tan hoang. Sự nguy hại trầm trọng 
hơn tất cả do việc đốt than là ảnh hưởng đến môi 
trường và sức khoẻ con người. Những kế hoạch đốt 
than đá đã tải ra một số lượng khói, tro, khí và 
những hợp chất hữu cơ, nhiều loại trong chúng được 
biết là chất độc hoặc chất gây ung thư. Sự nguy 


! Pau] R Ehrlich and Amna H. Ehrlich, Population Resources Environmenrtal, 
San Francisco, 1972, trang 147. 
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hiểm của khí là chất đioxyt lưu huỳnh có thể làm 
suy yếu phổi trầm trọng. Một chất thải ô nhiễm khác 
từ việc đốt than là chất Oxit Nito, nó cũng là thành 
tố chính làm ô nhiễm không khí từ khói ô tô. Kế 
hoạch đốt than có thể loại ra nhiều chất Oxit Nito 
như là vài trăm ngàn xe hơi tải ra... Nguyên nhân 
chính thường là quy cho sự hiểu biết quá thiển cận 
về hệ sinh thái, kết hợp với lòng tham vọng tột độ 
của con neười. 

Ở Los Angeles, 60 thành viên của trường Đại 
học Y khoa California“ đã để cập như sau: “Sự ô 
nhiễm không khí đã trở thành mối nguy cho sức khoẻ 
đối với hầu hết cộng đồng này suốt trong nhiều 
năm”. Sự ô nhiễm không khí liên tục không chỉ ảnh 
hưởng con người mà còn phá vỡ những hệ thống sinh 
thái. Nó đã gây thương tổn và giết nhiều cây cối và 
những sự thay đổi trong đời sống thực vật này có thể 
tạo ra sự thay đổi mạnh mẽ về tỷ số động vật mà 
sống tuỳ thuộc vào những thực vật này. 

Và họ đã tuyên bố rằng không tính đến sự đe 
dọa của những thảm hoạ hạt nhân, nền sinh thái 
toàn cầu và sự thăng hoa đời sống hơn nữa trên hành 
tỉnh của chúng ta đã bị nguy hiểm nghiêm trọng và 
có thể kết thúc tốt đẹp trong một quy mô lớn của tai 
họa sinh thái giáng xuống. Dân số tăng nhanh và kỹ 
thuật công nghiệp góp phần trong nhiều cách làm 


'' Cùng trang sách đã dẫn. 
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suy thoái trầm trọng nền sinh thái tự nhiên mà trong 
đó chúng ta hoàn toàn tuỳ thuộc vào. Hậu quả mang 
đến là sức khoẻ của chúng ta và những người khác 
đang bị nguy hiểm nghiêm trọng. 

Điều rõ ràng và chắc chắn là công nghệ của 
chúng ta đang quấy râầy dữ dội và có thể thậm chí 
tiêu diệt những hệ sinh thái mà chúng ta đang tôn tại 
trong đó. Chúng ta có thể hình dung sự nguy hiểm 
biết bao cho vấn để ô nhiễm môi trường hiện tại 
trên hành tinh này! Không có sự an toàn cũng không 
có sự công bằng được tìm thấy ở khắp nơi. Sự không 
bảo đấm và không an toàn đã trở thành một tai ương 
cùng khắp. Khát vọng “chỉnh phục thiên nhiên` đã 
không thành công trong việc đem sự sung túc hoặc 
hoà bình đến cho mọi người. Sự ô nhiễm này hẳn là 
một hậu quả hiển nhiên của một nền văn minh khoa 
học hiện đại với vận tốc khủng khiếp, không thể 
kiểm soát được của nên phát triển công nghiệp và 
kinh tế. Trong vòng quay ngược lại, nền văn minh là 
kết quả của đỉnh cao tư duy, cách nghĩ và hưởng thụ 
niềm vui. Như vậy, những nguyên nhân chính gây ra 
khủng hoảng môi trường như đã được cảnh báo 
chính là tham vọng và vô minh của con người. 

4. Khủng hoảng nền Đạo đức Con người 

Một trong những cuộc tranh luận khá sôi nổi ở 
phương tây hiện nay, đặc biệt ở nước Hoa kỳ là liên 
quan đến vấn đề suy thoái nền đạo đức. 
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Thật sự rằng những nước phát triển đã chuyển 
biến nhanh để thoả mãn tham vọng của họ, để mang 
sự giàu có thịnh vượng ngang qua sự tiến bộ của tất 
cả thành đạt kỹ thuật-khoa học-vi tính-không gian, 
họ được gọi là những xã hội lành mạnh, nhưng với 
sự nghiên cứu đúng đắn, chúng ta sẽ thấy rằng chính 
những xã hội này đã bị bịnh hoạn, với tỷ lệ cao của 
những vấn để tự tử, giết người, du côn, bài bạc, cần 
sa, tỆ nghiện rượu, côcain và những hình thức trụy 
lạc trác táng khác vv... Sự ảnh hưởng đã tăng nhanh 
cùng với việc tăng số lượng của rượu, tự tử... và 
những tiến bộ của khoa học và kỹ thuật đã phá huỷ 
cơ sở vững chắc của đời sống có tính cách đạo đức 
của chính nó... Sự giáo dục đạo đức ở xã hội công 
nghiệp thì không được coi trọng. Hầu hết mọi người 
chỉ có coi trọng làm thế nào đạt được nhiều tiền. Họ 
đánh giá con người qua bao nhiêu tiền mà người ấy 
có được, bất kể nghề nghiệp và phương tiện øì. 
Trong những đất nước xã hội nơi mà tính chuyên 
chế, chủ nghĩa giáo điều, chủ nghĩa cá nhân và tư 
tưởng bè phái thịnh hành, thì phúc lợi phần lớn của 
quần chúng bị chuyên chế và tộc người thiểu số bị 
loại ra, tất cả những nguồn kinh tế đều nằm trong 
tay những người có quyền lực. Các khuynh hướng xã 
hội trên đã để cao giá trị vật chất, đã chuyển con 
người thành những cái máy cho sự sản xuất và tiền 
thù lao mà không màng đến lý tưởng hoặc đạo đức. 


Nói một cách khác, những đất nước mà cho là 


14 Bồ tát và Tánh không 


“dân chủ, hoà bình và thịnh vượng nhất" đang trỗ 
nên bị khổ sở với những bịnh tật nguy hiểm. Nhà 
tâm lý học Mỹ nổi tiếng Erich Fromn, trong tác 
phẩm “The Sane Society` (Xã hội lành mạnh) đã cho 
rằng bức tranh đơn giản của một xã hội điên cuồng 
liên quan phần lớn đến nước Hoa kỳ hơn những nước 
ở Châu âu.” 

Để khẳng định điều này, Erich Fromn thêm rằng: 

“Con người đã thống lĩnh thiên nhiên và sản xuất 
ngày càng nhiều những của cải vật chất đã trở thành một 
mục đích tối cao trong đời sống. Trong tiến trình này, con 
người đã chuyển mình thành vật, đời sống đã trở thành 
phụ thuộc với vật chất, “là' đã bị 'có” thống trị. Nguồn gốc 
của văn hoá phương Tây, kể cả Hy-lạp và Do- thái, đã coi 
trọng mục đích của đời sống, sự hoàn thiện con người, con 
người hiện đại qua sự hoàn thiện của vật chất và kiến 
thức thế nào để sản xuất vật chất.”'' 

Và Erich Fromn đã đi đến kết luận rằng tuy nước 
Hoa kỳ là cường quốc, thịnh vượng và tiến bộ nhất 
nhưng lại cho thấy mức độ lớn nhất về nạn tinh thần 
suy sụp và mất thăng bằng. ` 

Đứng về mặt tâm lý học, khi đối mặt với những 
mặt khó khăn ngày càng tăng nhanh, con người cảm 
thấy hồi hộp, lo lắng, hoài nghi hơn và vì muốn lãng 
quên thực tế đó, bằng cách họ đã lao vào thọ hưởng 
khoái lạc đời sống và chôn vùi mình trong tệ nghiện 


l3 Trevor Ling, Buddha, Marx and God, London: 1979, trang 5. 
' Erich Fromm, Psychoanalysis and Zen Buddhism, trang 79. 
'* Trover Ling, như trên, trang 6. 
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rượu, thuốc phiện, giết người và tự vẫn... Thật là 
hợp lý, khi Erich Fromn đã gợi ý rằng mặc dù có sự 
tăng nhanh trong sản xuất, tiện nghi, kỹ thuật, khoa 
học... ở phương Tây, nhưng thật ra hạnh phúc của 
phương Tây chỉ dựa trên vọng tưởng của đây vật 
chất và tiền bạc, từ từ con người cảm thấy mất bản 
thân họ và cảm thấy sống không mục đích, trống 
lỗng, đơn độc đến nỗi họ đã than lên rằng thế kỷ XX 
là thế kỷ con người đã chết. ° 

Rõ ràng cuộc khủng hoảng chiến tranh, tăng 
nhanh dân số và ô nhiễm môi trường tạo ra sự nguy 
hiểm cho con người trên hành tinh và làm suy thoái 
đạo đức dẫn đến khủng hoảng xã hội trong nhiều 
cách. Những cuộc khủng bố tấn công, những chiến 
tranh, tham nhũng, tội ác với trẻ con, phụ nữ và 
người già đã xảy ra trong thế giới này thật sự là một 
nơi đau khổ, không có hạnh phúc để sống và con 
người trở thành xa lạ, trung lập với mọi điều xảy ra 
trên thế giới này. Thái độ trung lập, lãnh đạm, tàn 
bạo đã lót một con đường cho một kiểu đời sống 
nhẫn tâm, không bình đẳng và bạo động ngay cả có 
nhiều tiến bộ khoa học nhưng vẫn không quản lý 
được như J. Krishnamurti trong tác phẩm nổi tiếng 
'Education and Signification oƒ Lie'` (Giáo dục và Ý 
nghĩa của cuộc sống) đã viết rằng: 


'° Minh Chi-Hà Thúc Minh, Đại Cương Triết Học Đông Phương, 
Trường Đại học Tổng Hợp, TPHCM, 1993, trang 32-3. 
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“Những tiến bộ kỹ thuật đã giải quyết tức thì vài 
loại vấn đề nào đó của con người ở một trình độ nào đó, 
nhưng nó cũng làm cho vấn đề trở nên phức tạp và sâu 
hơn. Để sống ở một mức độ nào đó mà không quan tâm 
đến tổng thể đời sống là tự tạo thêm sự đau khổ và huỷ 
diệt. Nhu cầu lớn nhất và vấn đề đè nén nhất của từng cá 
nhân là hội nhập vào tổng thể đời sống để có thể giúp cho 
vị ấy đương đầu với những phức tạp đang gia tăng không 
ngừng. 

Tất nhiên, kiến thức công nghệ sẽ không có phương 
hướng để giải quyết vấn đề bên trong chúng ta, những sức 
ép, xung đột tâm lý và chính vì chúng ta thu nhận kiến 
thức công nghiệp mà không có sự hiểu thấu tiến trình tổng 
thể của đời sống nên công nghệ đã trở thành một phương 
tiện để tự tiêu diệt chúng ta. Con người biết làm thế nào 
để chia chẻ bom nguyên tử nhưng nếu không có tình 
thương hiện hữu trong trái tim thì người ấy sẽ trở thành 
một quái vật.” 

5. Tốc độ Tiến triển đến Thế giới hiện đại 

Thế giới bây giờ chuyển nhanh với một tốc độ 
không thể tưởng tượng được trong thời hiện đại. 
Chúng ta thấy một sự chuyển đổi nhanh trong hoạt 
động và tổ chức của con người đến nổi những vấn 
để đã trở thành vấn đề quốc tế. Nhưng có một sự 
kiện không thể chối bỏ là những thành đạt trong 
khoa học và kỹ thuật đã phá huỷ nếp sống đạo đức 
vững chắc và đã chuyển con người trôi dạt tới một 
thế giới xa lạ và khó khăn. Thế giới đang thay đổi 


! T. Krishnamurti, Education and the Sipnification of Life, 1994, trang 
19. 
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nhanh đến không ngờ. 

Thật ra, những thuận lợi trong khoa học đã mang 
sự giải phóng đến cho loài người và đã làm giàu 
thêm nền văn hoá của chúng ta chẳng hạn nó đã 
làm cho chân trời kiến thức rộng ra nhưng nó cũng 
làm cho cuộc sống chúng ta trở nên phức tạp và khó 
khăn ở nhiều lãnh vực nào đó. 

6. Vấn đề Trao đổi Tư duy 

Sự thành đạt của cái gọi là “Văn mình kỹ thuật 
khoa học) của thế kỷ XXI đã làm cho các xã hội 
trên thế giới gần với nhau hơn trước đó và có thể 
đáp ứng những nhu cầu và đòi hồi của nhau hơn. 
Đặc biệt với sự thành đạt cao của kỹ thuật - khoa 
học - vi tính - không gian, phương Tây và Đông, 
phương Nam và Bắc đã có thể trao đổi lẫn nhau về 
tư duy, ý kiến, cũng như các mặt của đời sống như 
tôn giáo, chính trị, kinh tế, xã hội, tâm lý và văn 
hoá... Họ có thể gặp nhau và trao đối lẫn nhau trong 
một phạm vi rất lớn và sâu sắc mà trước đó chưa 
từng có và chính vì lý do đó mà nhà vật lý học 
Eritjof Capra thường gọi là “Hệ biến hoá”- một sự 
chuyển đổi sâu sắc trong tư duy, khái niệm và giá trị 
đã hình thành một cái nhìn đặc biệt về thực tế và 
ông đã cho một sự ghi chú ngắn về lịch sử của sự 
trao đối như sau: 

“Hệ biến hoá bây giờ đang chuyển đổi đã thống trị 
nền văn hoá của chúng ta vài hàng trăm năm, suốt trong 
thời kỳ đó nó đã hình thành xã hội phương Tây hiện đại 
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và đã có ảnh hưởng đáng kể đến những phần còn lại của 
thế giới. Mô hình hệ biến hoá này bao gồm một số những 
ý tưởng, giá trị đã kết hợp với những dòng khác nhau của 
nền văn hoá phương tây, bao gồm sự Cách mạng khoa 
học, sự Khai sáng và Cách mạng công nghiệp. Chúng bao 
gồm lòng tin trong phương pháp khoa học như là một sự 
tiếp cận đúng đắn duy nhất đối với kiến thức, lòng tin về 
vũ trụ quan như là một hệ thống cơ khí bao gồm những 
khối hợp nhất vật chất cơ bản, sự tổn tại và lòng tin qua 
sự phát triển kỹ thuật và kinh tế để đạt được vật chất vô 
tận.”'3 


Nhà xã hội học Pitirim Sorokin'” đã chú giải mô 


hình hệ biến hoá hiện đại như là một phần của tiến 
trình nhất quán, một giao động liên tục của những 
hệ thống giá trị có thể thấy trong xã hội phương Tây. 
Sorokin đã bắt đầu thảo luận về việc đánh giá lại 
các giá trị mà không øì ngoài quỹ đạo thuyết động 
lực của văn hoá và xã hội. 


Văn Minh Văn Minh Hy-lạp Trước TL ị TL Thời đại Nhiên liệu 
Ai-cập \ 


` 








Thời đại nhiên liệu (hình thành từ xác động vật bị phân huỷ 


'3 Như trên, trang 17. 
 Pitirim A. Sorokin, Social and Cultural Dynamrcs, 4 tập, New York, 
1937-41. 
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Tuy nhiên, ngày nay trong quá trình biến đổi tìm 
hiểu lẫn nhau giữa những nền văn hoá đang tiếp tục ở 
vài nơi, thì sự hợp nhất của thế giới đã làm cho nhiều 
xã hội con người và ý thức hệ đa dạng càng nổi bật 
hơn, gây ra sự căng thẳng và đối kháng chưa hề thấy 
trong tất cả lãnh vực của đời sống. Thời đại toàn cầu 
sắp đến đang tạo ra mối bất đồng, tạo ra sự truy tìm cái 
gọi là đồng nhất hơn và hoà hợp hơn. Sự khác biệt, đối 
lập và mâu thuẫn giữa các ý thức hệ, những hệ thống 
giá trị và cách suy nghĩ đa dạng đã trở nên càng nhiều 
hơn trên khắp thế giới. Mỗi nền văn minh hay văn hoá 
được kết cấu với nhiều giá trị đa dạng, một số giá trị 
căn bản và một số thường thay đổi. Những giá trị và ý 
tưởng này có thể khác nhau thậm chí trong cùng một 
nên văn hoá ở bất cứ giai đoạn nào theo sự thay đối bất 
thường của vị trí địa lý hoặc sự thay đối thời gian theo 
hệ tư tưởng nổi bật của thời đại. 

Xã hội con người một khi đã duy trì những mẫu tri 
thức và văn hoá của chính họ mà bây giờ đã kết hợp 
với nhau trong một dòng lớn mạnh xô đẩy của lịch sử 
thế giới, tạo thành những lần sóng vỗ hăm hỡ va mạnh 
dội ngược lại nhau. Sự đồng bộ hoá toàn cầu bằng 
những công nghệ vận chuyển và thông tin đòi hỏi tất cả 
mọi người đóng vai trò quan trọng trong diễn đàn chung 
của lịch sử thế giới và hy vọng rằng họ ý thức được vai 
tuồng của họ trên nghệ thuật sân khấu này. Tuy nhiên, 
chỉ sau khi những phân chia và đối lập được khắc phục 
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thì chân trời tinh thần mới của nhân loại được mở ra: 
một cuộc sống chân thật hoà hợp với nhau. 

Chúng ta biết rõ ràng lịch sử thế giới sẽ không đơn 
giản được thành lập nếu không có những lực lượng lao 
động của sự tiến bộ kỹ thuật khoa học và lực lượng 
hoạt động của tinh thần bên trong thâm tâm con người. 

Làm thế nào để chúng ta tìm thấy một nền tẳng tinh 
thần chung trong thế giới đa nguyên mà không làm tổn 
hại những đặc trưng độc đáo của mỗi truyền thống văn 
hoá và tinh thần? Đây cũng là một trong những vấn đề 
khẩn cấp mà nhân loại ngày nay đối mặt. 

Hướng Đề nghị 
I1. Trách nhiệm Thế giới 

Sự khủng hoảng của con người quá sâu sắc và gây 
kinh sợ đến nổi đã ảnh hưởng tất cả những lãnh vực xã 
hội trong những mối liên quan từ cá thể trong gia đình 
đến cộng đồng của cá thể đó, không nơi nào trên trái 
đất này thoát khỏi sự nguy hiểm của những vấn để 
không thể rút lui đang đe dọa chính sự hiện hữu trên 
trái đất như vậy. Điều này bao gồm nhiều khái niệm 
mới của những mối quan hệ và ràng buộc trong xã hội 
đã tác động đến quan điểm giáo dục toàn cầu và chỉ 
điều này mới có thể làm giảm đi tính chất hạn hẹp của 
chủ nghĩa dân tộc và chủ nghĩa bá quyền của cường 
quốc bắt nguồn từ những vòng lẩn quấn của mối thù 
hận, nạn phân biệt chủng tộc và những thành kiến bóp 
chết bản chất thiện trong chúng ta, trong tất cả tôn giáo 
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và trong văn hoá (góp phần hình thành những di sản 
phong phú cho mọi thời đại). Nếu chúng ta hy vọng 
mang hoà bình đến cho chính mình và người khác, thì 
chúng ta nên khép mình vào kỷ luật trong một cách nào 
đó để mang lại hạnh phúc và hoà bình chân thật. 

Để hiểu những khủng hoảng văn hoá đa dạng, 
chúng ta cần phải chấp nhận một tầm nhìn rộng lớn và 
thấy chính mình trong ngữ cảnh của sự tiến hoá văn 
minh con người. Chúng ta phải chuyển quan điểm của 
chúng ta tới một hướng tốt đẹp hơn. 

2. Khuynh hướng Tôn giáo 

Như chúng ta thấy mặc dù kỹ thuật và khoa học đã 
có tiến bộ nhiều nhưng không thể chuyển đổi cảm hoá 
tâm trí con người. Khoa học có thể giải quyết những 
vấn đề tức thời, có thể nuôi dưỡng nhiều người, để mà 
có nhiều người hơn để nuôi dưỡng; Khoa học có thể 
kéo dài mạng sống con người nhưng ngược lại khoa học 
cũng có nhiều phương pháp hiệu quả hơn để phá huỷ 
mạng sống con người. Theo Robert F. Spencer trong tác 
phẩm '“?he Relaion oƒ Buddhism to Modern 
Science°(Mối quan hệ Phật giáo với Khoa học hiện đại) 
nói rằng: 

“Quan điểm ngày nay cho rằng khoa học không gì khác 
hơn là một phương pháp và tìm cách đào sâu để đáp ứng 
những vấn để và câu hỏi về trạng thái tuyệt đối của vận 
mệnh con người. Đây là quan niệm lầm lạc, vì nó hình thành 
một khoa học giáo điều mà nơi đó không có mặt của tác 
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động tôn giáo.””? 

Vì vậy, mục đích của khoa học là vật chất để thỏa 
mãn tham vọng của con người hơn là tính thần để cải 
thiện đạo đức con người. Để giải quyết những sự không 
thăng bằng hiển nhiên này giữa khoa học, công nghệ, 
đạo đức và tinh thần, thì không có cách nào khác là trở 
lại nền tảng của triết học đời sống mà A.J. Toynbee đã 
diễn tả như sau: 

“Tôi tin rằng hình thức của một nên văn minh là sự biểu 
hiện tôn giáo của nó và đó là một nền văn minh được quyết 
định trên nền tảng tôn giáo.”?! 

Nghĩa là tôn giáo ứng dụng cho những nhu cầu tính 
thần của con người và là cơ sở của nền văn hoá nước 
đó như H.G. Wells đã trình bày rằng: 

“Tôn giáo là phần trung tâm của nền giáo dục đã xác 
định tư cách đạo đức của chúng ta.” “^ 
Kant, nhà triết học Đức nổi tiếng phát biểu rằng: 

“Tôn giáo là những nguyên lý đạo đức như là luật lệ 
không được vi phạm.” < 
Và thông điệp của Đức Phật về đời sống đạo đức 

tôn giáo như sau: 


“Không làm các điều ác, 


” Ed. Buddhadasa P. Kirthisinghe, Buddhism and Science, Delhi, 1996, 
trang 18. 

PO: Toynbee - Daisaku-lkeda, Man Himself Must Choose, Tokyo, 
1976, trang 28§-0. 

? Hoà thượng Dr. K. SrI Dhammananda, Buddhism as a Religion, 
Malaysia, 2000, trang 7. 

3 Hoà thượng Dr. K. Sri Dhammananda, Buddhism as a Religion, 
Malaysia, 2000, trang 7. 
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Gắng làm các việc lành, 
G1ữ tâm ý trong sạch. 
Đó lời chư Phật dạy.” 


(Sabba päapassa akaranam, kusalassa upasampada, 


sacittapariyodapanarh, etarh buddhãna sãsanam).” 


Nói rộng hơn, chúng ta nên hiểu rằng tôn giáo nếu 
thật sự là tôn giáo cần phải lấy toàn con người làm 
trung tâm chớ không phải lấy một lãnh vực nào đó của 
đời sống con người. Con người tốt nghĩa là một người 
phải theo tôn giáo của mình, biết rằng sẽ không có 
hạnh phúc và hoà bình nào trên trái đất, khi nơi đó còn 
có sự nghèo nàn, đói khát, bất bình đẳng và đàn áp, 
nạn phân biệt chủng tộc, sự bất lực, sự không công 
minh, nổi sợ hãi, sự không tin cậy và nghi ngờ lẫn 
nhau. Lồng tự trọng không gây chiến tranh với kẻ khác 
là cần thiết đối với hạnh phúc như thực phẩm và nếu ở 
đó không còn có sự tự trọng thì họ không thể đạt được 
sự tiến triển đầy đủ nhân cách của họ. 

Tuy nhiên, một sự kiện không thể phủ nhận rằng 
không phải tất cả tôn giáo đều hữu dụng và tốt cho mọi 
người. Nhưng lịch sử là một bằng chứng khi một tôn 
giáo nào đó thành công trong việc đáp ứng nhu cầu tín 
ngưỡng, tu tập có thể thật sự dẫn con người đến thân và 
tâm an lạc, thì tôn giáo đó tồn tại và sống lâu dài. Tôn 
giáo đa nguyên cũng là một hiện tượng tôn giáo và văn 
hoá nổi bật trong thời đại chúng ta và một trong những 
vấn đề quan trọng được các nhà tôn giáo và nhà tư 


ˆ Dhammapala, câu 183, trang 97-8. 
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tưởng của mọi truyền thống đề cập đến. Tôn giáo đa 
nguyên là một vấn để thông thường thách thức với mọi 
tôn giáo trong kỷ nguyên của chúng ta nhưng mức độ 
nghiêm trọng và sự thách thức của nó thì không phải là 
đồng nhất tất yếu với tất cả tôn giáo. 

Tuy nhiên, đứng về phương diện khác biệt giữa 
Thiên chúa giáo và Phật giáo, mặc dù trong vài thế kỷ 
trước kia, Thiên chúa giáo đã đương đầu với vấn để tôn 
giáo đa nguyên, và trong vài thế kỷ gần đây, hưởng 
được sự độc quyển tôn giáo ở Châu âu và Châu mỹ. 
Chỉ mới đây, với sự sụp đổ quan điểm Châu âu trung 
tâm thế giới và sự phát triển nhanh của quan hệ tương 
tác quốc tế trong nhiều lãnh vực của cuộc sống con 
người, những tín đồ Cơ đốc đến và lần nữa thấy thực tế 
mạnh mẽ của tôn giáo đa nguyên. Họ mới nhận ra sự 
tỒn tại tín ngưỡng và giá trị của những hệ thống tôn 
giáo-không phải Thiên chúa giáo, không chỉ ở các nước 
ngoài mà còn ở Châu âu và Châu mỹ. Thế là đối với 
những tín đổ Cơ đốc, tôn giáo đa nguyên bấy giờ đã 
xuất hiện như là một thách đố trầm trọng đối với thuyết 
một thần của Thiên chúa giáo. 

Mặc khác, Phật giáo ngang qua lịch sử lâu dài đã 
tồn tại và trải rộng khắp Châu á trong một bối cảnh đa 
tôn giáo: Ở Ấn độ, Phật giáo đã cùng tổn tại với Bà-la- 
môn giáo, đạo Loã thể và nhiều hình thức khác của 
đạo Hindu; ở Trung hoa, Phật giáo kết hợp với Khổng 
giáo và Lão giáo; ở Nhật bản, Phật giáo hoà nhập với 
Shinto và Khổng giáo... Vì vậy, đối với hầu hết các 
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Phật tử, “đa rôn giáo đã không làm chấn động như các 
con chiên Thiên chúa giáo.” 

Trong sự nối kết để giải quyết những vấn để không 
thăng bằng trong tôn giáo, khoa học, kinh tế... ở trên, 
AIbert Einstein - nhà khoa học nổi tiếng với Thuyết 
Tương đối của thế kỷ XX đã có lời khuyên rất khôn 
ngoan rằng chúng ta nên kết hợp tôn giáo và khoa học 
như sau: 

“Khoa học chỉ được sáng tạo từ những người hoàn toàn 
hướng đến chân lý và hiểu biết. Song điều này xuất phát từ 
phạm trù tôn giáo và từ niềm tin về những quy luật giá trị 
phù hợp với cuộc sống thực tại, nghĩa là có thể lý giải để suy 
luận. Tôi không thể hiểu một nhà khoa học chân chính lại 
không có lòng tin sâu sắc đó. Trạng thái này có thể diễn tả 
qua hình ảnh: khoa học không có tôn giáo thì què quặt, tôn 
giáo không có khoa học thì mù loà.” “5 
Trong khi Trevor Ling, giáo sư dạy môn Tôn-giáo- 

học ở trường đại-học Manchester tự hỏi rằng: “Sau 
cuộc chạm trán này, tôn giáo nào có thể thích hợp 
nhấr?” Theo ông ta, thật là rất hữu dụng để trả lời câu 
hỏi này với sự tham khảo về Phật giáo. Một, bởi vì 
Phật giáo là một mẫu tôn giáo được nhiều người công 
nhận là tương hợp với xu hướng thế tục hiện đại hơn là 
các tôn giáo khác và mặt khác, cuộc gặp gỡ với chủ 
nghĩa thế tục, sự biến cải tư tưởng của nó đối với Phật 
giáo như là sự thử thách và điều này đối với các tín đồ 


3 Masao Abe, Buddhism and Interfaith Dialogue, ed. by Steven Heine, 
Hong Kong, 1995, trang I7-8. 
% Albert Einstein, Ideas and Opinmions, London, 1973, trang 46. 
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tôn giáo khác kể cả phật tử có vẽ có ý nghĩa đáng kể.“Í 
Cũng cùng ý này, Tiến sĩ Radhakrishman đã nhấn 
mạnh rằng: 
“Phật giáo thu hút được tư tưởng hiện đại, bởi lẽ Phật 
giáo là khoa học thực nghiệm và không dựa trên bất cứ giáo 
điều nào.” 
3. Khuynh hướng Cụ thể của Phật giáo 

Thiết nghĩ, điều mà chúng ta cần để khắc phục 
những khủng hoảng đa dạng là không chỉ bằng năng 
lực mà còn là sự thay đổi sâu sắc về giá trị, thái độ và 
cách sống tương ứng với hoàn cảnh hiện tại, Phật giáo 
(U # đặc biệt Đại-thừa CÁ 2#) hoặc Bồ-tát thừa 
( l# 3) với học thuyết Tánh-không (2 JÈ) và Từ 
bi (á 3) dường như là thích hợp với điều này. 
Nhìn vào lịch sử, chúng ta có thể thấy có hai khái 
niệm rất sâu sắc, tế nhị và ảnh hưởng rất nhiều đến 
các kinh điển Đại-thừa (& 2K ##), đó là khái niệm 
Bồ-tát (2 ##) và Tánh-không (2 È) như kinh 
Kim-cang bát-nhã ba-la-mật (4 l| š 2? 4 # 
? Â) dạy rằng: “Chưa bao giờ rời bỏ tất cả chúng 
sanh và thấy như thật các pháp là không."”” 

Vào khoảng thế kỷ I, I trước tây lịch (sau khi 
Đức Phật nhập niết bàn 3, 4 thế kỷ), Đại-thừa đã bắt 


?' Xem chỉ tiết trong “Buddha, Marx and God”, như trên, trang 8-9. 

” Wang Chi Buu, “A Scientist's Report on Study of Buddhist Scripture”, 
CBBEEFE, Taipei, R.O.C. 

” Edward Conze, Buddhism: Its Essence and Development, Delhi, 
1994, trang 130. 
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đầu phát triển và học thuyết Bồ-tát (Bodhisattva) 
được kế thừa từ khái niệm Bồ-tát (Bodhisara) trong 
kinh điển Päli trở thành lý tưởng chủ đạo đóng vai 
trò chính trong phong trào Đại-thừa này. Học thuyết 
Bồ-tát được từ từ chuyển đến phía Đông-bắc như 
Châu á, Đại hàn, đặc biệt là ở Trung hoa, Nhật bản 
và Việt nam... Và quan điểm của lý tưởng Bồổ-tát 
G# Bễ #E #H), một hình thức của Đại-thừa Phật 
giáo được chào đón và ảnh hưởng rộng đến mọi tầng 
lớp của đời sống qua các mặt tôn giáo, chính trị, 
kinh tế, xã hội, tâm lý và văn hoá từ thời cổ đại đến 
thời hiện đại như Edward Conze đã nói rằng có hai 
điều cống hiến lớn mà Đại-thừa đã cống hiến cho tư 
tưởng nhân loại là việc sáng tạo ra lý tưởng Bồ-tát 
và chỉ tiết hóa học thuyết Tánh-không." 


Tuy nhiên, có nhiều điều mà chúng ta cần phải 


khẳng định để hiểu sâu hơn về mục đích của Phật giáo 


cũng như ý nghĩa và sự thích ứng của khái niệm Bồ-tát 


và Tánh-không này như sau: 


.k? ^ . .^ 
a. Quan điềm không Giáo điều 


Như chúng ta biết, Thiên chúa giáo là một tôn giáo 


cứu rỗi trong khi đạo Phật là con đường tuệ giác. Nói 


một cách khác, sự giải thoát của Thiên chúa giáo là 
cứu giúp khỏi tội lỗi ngang qua vị Cứu tính, dựa trên 


những giáo điều nào đó mà tín đồ phải tin tưởng nếu họ 


ước mơ được lên thiên đàng sau khi chết. Trong tín 


* Edward Conze, Thirty Years of Buddhist Studies, London, 1967, tr. 54. 
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điều của Apostle đã liệt kê những lòng tin như vậy và 
trong “Crossing the Threshold oƒ Hope', John Paul TI đã 
đưa ra nhiều tín điều và tuyên bố rằng chúng là tối hậu 
mà những con chiên Thiên chúa giáo chỉ phải tuân theo 
hoặc từ chối. 

Và cũng trong những tôn giáo phương Tây, người ta 
tin rằng Chúa trời có những thuộc tính của công lý, 
hoặc sự công bằng như quan toàn, hoặc tình yêu hoặc 
lòng nhân từ, tha thứ. Chúa trời là suối nguồn công lý, 
như vậy mọi điều Chúa trời làm đều được tin cậy là 
đúng đắn. Lời phán quyết hoặc giáo điều của Chúa trời 
là hoàn toàn đúng tuyệt đối, nhân quyền chỉ được định 
nghĩa dưới sự phán xử của Chúa trời. 

Khái niệm công lý hoặc sự công bằng là một thanh 
ươm hai lưỡi. Một mặt, nó giúp mọi thứ phải đúng 
theo thứ tự, nhưng mặt khác nó phân biệt rõ ràng g1ữa 
chính và bất chính, hứa hẹn cho người chân chính một 
hạnh phúc vĩnh viễn, nhưng sẽ kết án người bất chính 
bị sự trừng phạt vĩnh cứu. Hơn nữa, Chúa trời trong 
những tôn giáo Xê-mít không chỉ là một Chúa trời 
tuyệt đối trong ý nghĩa bản thể học mà còn là một vị 
Chúa trời đích thực và sống động, người đã dạy con 
người qua sách Phúc âm của Chúa và yêu cầu con 
chiên phải đáp lại. 

Theo học thuyết của một số tôn giáo, ngang qua 
lòng tin tuyệt đối vào đấng Sáng tạo hoặc Chúa trời, sự 
truyền thông giữa những tín đồ và Chúa trời hoặc đấng 
sáng tạo được thành lập và những con chiên sẽ được 
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ngài ban ân cho may mắn hay hạnh phúc trong hiện tại 
cũng như tương lai. 

Đức Phật không ủng hộ quan điểm cho rằng những 
nghi lễ và nghi thức của tôn giáo là phương tiện duy 
nhất cho con người giải thoát. 

Theo Đức Phật, sự phát triển giới-định-tuệ là những 
yếu tố quan trọng trong đời sống phạm hạnh đưa đến 
giải thoát tối hậu. 

Ngài đã chỉ ra rằng người có đạo phải sống một đời 
sống vô hại, không thể chê trách, kính trọng, đứng đắn, 
cao thượng và thanh tịnh. Hành động cầu nguyện dâng 
cúng lễ vật hoặc tuân theo tín điều bản thân nó không 
làm cho con người thành có đạo hoặc đạt được sự hoàn 
thiện giải thoát. 

Đức Phật khuyên chúng ta tránh xa những hành 
động tội lỗi. Như thế sẽ mang lại an lạc cho các chúng 
sanh chớ không phải bởi vì sợ Chúa trời hay sợ bị phạm 
vào những giới điều của Chúa. 

Đức Phật chỉ là bậc đạo sư, người đã chỉ cho con 
người có lòng tin vào trí tuệ của chính mình. Người đã 
khuyên chúng ta không nên trở thành nô lệ cho những 
đối tượng bên ngoài, trái lại phải phát triển những năng 
lực ẩn tàng bên trong chúng ta với lòng tự tin. 

b. Quan điểm Trí tuệ 

Điều mà chúng ta gọi là trí tuệ, đó là sự hiểu và 
suy nghĩ đúng để thấy các pháp như thật. Trong kinh 
Pháp-cú, Đức Phật đã nhận thức về hậu quả của người 
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không có trí tuệ như sau: 

“Đêm dài đối với kẻ mất ngủ, đường xa đối với lữ khách 
mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân hồi vô tận đối với người ngu 
không hiểu chánh pháp tối thượng.” 

(Digha Jagarato ratffI, diehamh sanfassa y0Jqandrh, 

digho bãlãnarmh sarnisäro, saddhammarh avijänatam).” 

Đây là tiếng than van thống thiết của người tìm cầu 
hạnh phúc, chân lý tối hậu vĩnh viễn. Chính sự khát 
ngưỡng này là một cảm hứng sống động cho sự xuất 
hiện các nguyên lý triết học, đạo đức, tâm lý cũng như 
những tư tưởng tôn giáo trên thế giới. 

Nếu ý nghĩa của trí tuệ này là vâng theo ý Chúa 
trời nghĩa là lòng tin, là tín điều căn bản của các tôn 
giáo khác thì Đức Phật dạy rằng lòng tin như vậy 
không hướng dẫn Phật tử tiêu diệt các phiển não, hoài 
nghi, khát ái, phiển não và đau khổ, cũng không dẫn 
con người đi đến hạnh phúc chân thật. Lòng tin mà chỉ 
dựa vào trí tuệ, tu tập, tự kinh nghiệm và nỗ lực của 
chính bản thân thì vị ấy mới có thể tự từ bổ đau khổ để 
duy trì thế giới hạnh phúc, thịnh vượng và hoà bình cho 
vị ấy và mọi người trên hành tinh này. Đó là lý do K.N. 
Jayatillaka trong tác phẩm nổi tiếng “Early Buddhist 
Theory öoƒ Knowledsee` (Tri thức luận trong Phật giáo 
Nguyên thủy) đã viết rằng: 

“Đối với người có trí, Đức Phật dạy rằng không nên chấp 
nhận lời tuyên bố của bất cứ ai dựa trên quyển lực mà không 
xem xét nó trước. Vị ấy hãy nên quán sát nó bằng chính trí 


3! Dha, câu 60, trang 33-4. 
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tuệ và kinh nghiệm của chính mình với mục đích quán chiếu 

mối quan hệ của chúng đối với chân lý, rồi mới chấp nhận. 
sử ~^Z Š `.* *% ° ˆKLA + ` 32 

Và nhất định chỉ trả lời băng kinh nghiệm của chính mình.” 


Trong kinh Trung bộ có một câu rất hay để biện 
chứng cho vấn để trí tuệ như sau: “Chánh pháp của ta 
không phải là đến để tin mà đến để thấy và tu tập`. Rõ 
ràng rằng thông điệp này rất đơn giản, đầy ý nghĩa và 
thực tiễn, đã chứng minh Đức Phật đánh giá cao khái 
niệm “biết và thấy' hơn là “thuần lòng tin` và đây là 
một trong những điểm khác nhau giữa Phật giáo và các 
tôn giáo khác. Đức Phật dạy thêm rằng: 

“Ai đầy đủ trí và hạnh sẽ là bậc tối cao giữa trời và người.” 
(Vijjãcarana-sampamno so settho devamanuse).” 
c. Lòng Tin 

Trong Phật giáo, không có nghi thức trang trọng của 
“Jễ rửa tội mặc dù có hơi giống với hình thức “quy y' 
của Phật giáo. Thật ra, lễ quy y cũng chỉ là phương tiện 
để những Phật tử chấp nhận Đức Phật như một bậc thầy 
chỉ đường, chánh pháp như chân lý như thật hay con 
đường đi đến đời sống giải thoát an lạc và tăng chúng 
là những vị đi theo con đường phạm hạnh đó. 

Niềm tin (Saddha, fï 2b) của Phật tử đồng nghĩa 
với niềm tin có trí tuệ dẫn dắt tin tưởng ba ngôi báu 


“ K.N. layatillaka, Early Buddhist Theory of Knowledge, 1963, trang 
391. 

3 Trích trong The Nature of Buddhist Ethics, Damien Koewn, London, 
1992, p. vi. 
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(Tam bảo) là nơi xứng đáng nương tựa. Nơi đây không 
có lòng tin mù quáng, cũng không có phải “tin hoặc bị 
đọa đày'. Thật ra, có những trường hợp khi đệ tử của 
những đạo sư này từ bổ thầy của họ và hướng lòng 
trung thành của họ muốn đến quy y với Đức Phật. Đức 
Phật đã can ngăn và khuyên họ nên suy nghĩ kỹ hơn 
nữa. Khi họ cứ khăng khăng theo ý họ thì Đức Phật 
khuyên họ nên tiếp tục gieo trồng công đức và tín tâm 
vào các bậc thầy của họ. 
Đoạn văn bất hủ trong kinh Kãlãma đã dạy bài học 
đáng ghi nhớ như sau: 
“Này Kãlãma, ông có thể nghi ngờ, có thể lưỡng lực. 
Hãy để vấn để nghi ngờ khởi lên. Này Kãlãmas hãy tự hỏi 
mình: Chớ có tin vì nghe theo lời người ta nói, hoặc do đồn 
đại, hoặc do kinh tạng truyền tụng. Chớ có tin vì đó là sự bắt 
chước, hợp lý hoặc sự suy diễn cạn cợt. Chớ có tin vì đó là sự 
phù hợp với chủ trương, hoặc xuất phát nơi có quyền uy hoặc 
vì bậc sa môn là thầy của mình. Nhưng Kãlãmas, khi chính 
ông tự biết: những điều này là không ích lợi, đáng khiển 
trách, bị người trí phê bình; những điều này khi thực hành sẽ 
góp phần sinh ra sự mất mát và đau buồn thì thật sự nên từ bỏ 
chúng, Kãlãmas.””° 
(Alarh: hí vo Kalama kankhituữtm dalam vicikicchitum. 
Kankhamiye va pana vo thane vicikiccha uppannd. Ftha tumhe 
Kalãamd mã dnussaVena mã paramparaya mã 1fikiraya mã 
pữakasampadanena mã takkahef“U ma nayahef“U mã 
akaãrapariviakkena mã di††him)]hanakkhanfiya, ma 
bhavyaripataya mã samano no garn fI, yada tumhe Kalãma 


*BGS, tập L, Chương Ba pháp, Phẩm 5, Mục 66. Salha, số 7, trang I7I1- 
Đi: 
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afqana va Janeyydatha—tIme dhamma akusala IúI me dhamma 

savaJa mmme dhamma viñẴñgarah1a time dhamma samaftta 

samadinna qhitaya dukkhäya samwvafami f—dtha tumhe 

Kalama paJaheyyatha jếc 

Một bằng chứng không thể tranh cải được là con 
người có quyền tự do lựa chọn. Điều này đã trình 
bày khá dứt khoát, ở đây không có sự chấp nhận do 
dựa trên nền tẳng của truyền thống, hoặc quyền lực 
của bậc đạo sư, hoặc bởi vì quan niệm này được số 
đông hay những người nổi tiếng... chấp nhận. Mọi 
vấn để đều phải được cân nhấc, thực nghiệm và 
đánh giá liệu là nó thật hay sai trong ánh sáng của 
chính sự tin chắc của mình. Nếu điều đó là sai thì 
chúng ta không nên chối bỏ thắng thừng mà để xem 
xét lại. Chẳng những nghi ngờ không coi là một cái 
tội trầm trọng mà còn được khuyến khích một cách 
tích cực. 

Đó là quan điểm về lòng tin của Phật giáo. 
d. Quan điểm về Con người 

Thật ra, thế giới ngày nay rối rắm với những sự 
hiểu sai về ý thức hệ, chủng tộc, tôn giáo, chính trị 
và xã hội. Để giải quyết những vấn đề phức tạp này, 
con người (#È) đóng vai trò trung tâm và chủ yếu. 
Con người hẳn phải biết mình và chính mình là kiến 
trúc sư xây dựng vận mệnh của mình chớ không ai 
khác như kinh Pháp cú minh hoạ như sau: 


VÀ tập L, trang 189. 
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“Chính mình là chỗ nương cho mình, chứ làm sao 
nương người khác được? Tự mình tu tập đầy đủ sẽ đạt đến 
chồ nương tựa cao quý.” 

(Atta hi attano natho, ko hì natho paro siya? 
aftana “va sudantena natham labhafi dullabham. j 
Cũng giống ý trên, một bài kệ khác trình bày như 
sau: 
“Bởi chính ta làm điều ác, bởi chính ta làm ô nhiễm. 
Bởi chính ta mà điều lành được làm, bởi chính ta mà 
thanh tịnh. Thanh tịnh hay ô nhiễm đều do mình, chớ 
không ai có thể làm cho người khác thanh tịnh được.” 
(Attana“va katar papa aftana saNkllissaf; 
aftana akatfa paparh aftana “va visuJJhaf; 
Suddhi asuddhĩ paccattar; nãñño aññam visodhaye). vi 
Vì vậy, con người có khả năng tạo ra mọi điều 
tốt đẹp nếu vị ấy biết thế nào để phát triển và điều 
khiển tâm đúng đắn. Nhiều người vẫn cứ khư khư 
chấp lấy quan niệm sai lầm, đặc biệt là đạo Bà-la- 
môn và Thiên chúa giáo đã tuyên bố rằng mọi vật 
trên thế giới này liệu là tổn tại hay không tổn tại, tốt 
hoặc xấu, may mắn hoặc không may mắn... tất cả 
đều từ năng lực của Đấng sáng tạo tối cao. Đấng 
sáng tạo duy nhất này có năng lực thưởng phạt, hoặc 
con người trên hành tính này là những chúng sanh 


** Dha, câu 160, trang 83-4. 

* Dha, câu 165, trang 87-8. 

* Đầu tiên Phật giáo được phân chia thành hai là Phật giáo Nguyên- 
thuỷ và Đại Chúng bộ. Trải qua nhiều thế kỷ sau này, khi ý thức hệ đã 
xảy ra thì Phật giáo lại được chia thành hai là Đại-thừa (Mahayana) và 
Tiểu-thừa (Hinayäãna). 


Giới thiệu 35 


đau khổ cần phải được năng lực siêu nhiên cứu rỗi. 
Và dường như rằng theo các tôn giáo hữu thần 
như Thiên chúa giáo và Hindu giáo, Bồ-tát trong 
Phật giáo được xem giống như Chúa trời là người có 
thể cứu và giải thoát đau khổ của chúng sanh trên 
hành tính này. Đây là sự hiểu sai lầm trong pháp 
thoại của Đức Phật sẽ đưa đến sự suy giảm Phật 
giáo nếu không có sự điều chỉnh kịp thời. Giải pháp 
chính yếu nhấn mạnh rằng chúng ta phải điều chỉnh 
quan điểm và lòng tin rằng vị trí con người trong 
Phật giáo là tối thượng bởi vì con người có ba phẩm 
chất: trí nhớ, cách đối xử tốt và tính kiên nhẫn. Trí 
nhớ của con người mạnh hơn các loài khác. Biết 
kêm chế nhục dục tham đắm, thực hiện hành động 
đạo đức vì lợi ích của người khác, thường hy sinh lợi 
ích bản thân mình là điều đặc biệt trong cách cư xử 
của con người. Con người có khả năng chịu đựng 
nhiều đau khổ và khắc phục hầu hết bất cứ khó 
khăn nào tổn tại trong thế gian này. Ý chí và kiên 
nhẫn là phẩm chất tối cao khác mà con người sở 
hữu. Nói một cách khác, con người là chủ nhân ông 
của chính mình và không có chúng sanh hoặc năng 
lực nào cao hơn có thể phán xét vận mệnh của vị ấy. 
Bởi vì những tánh cách này, Đức Phật dạy, 
khuyến khích và khuyên chính mỗi con người phải 
phát triển bản thân mình để đưa đến sự giải thoát 
của chính mình. Con người có năng lực giải thoát 
mình khỏi những ràng buộc qua sự nỗ lực và trí tuệ 
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của chính mình. 

Từ nền tẳng ấy, chúng ta nhớ rằng Phật giáo 
không phải là một tôn giáo trong ý nghĩa như mọi 
người hiểu, vì Phật giáo không phải là hệ thống của 
lòng tin và thờ phượng. Trong Phật giáo, không có 
những điều như lòng tín trong giáo điều, lòng tin vào 
Đấng cứu rỗi, Đấng sáng tạo ra vũ trụ, thực thể của 
một linh hồn bất tử hoặc thiên sứ - người thực hiện 
theo mệnh lệnh của Chúa. Trong Phật giáo, có nhiều 
Bồ-tát C#ˆ ðš) được xem như là chư thiên (ï# ZX) 
hoặc thánh thần, nhưng bồ tát là những chúng sanh 
giống như chúng ta bị chi phối bởi luật sanh và diệt, 
nhân và quả. Bồ tát không phải bất tử, cũng không 
phải thống lĩnh và làm chủ định mệnh của nhân loại. 
Đức Phật đã không yêu cầu chúng ta chấp nhận lòng 
tin vào bất cứ đấng tối cao nào hoặc bất cứ điều gì 
mà không trải qua sự thực nghiệm của chính mình. 

e. Quan điểm Tánh-không 

Giáo sư Masao trong tác phẩm Buddhism and 
Imterfaith Dialogue (Đối thoại về Đạo Phật và Lòng 
tin) đã kịch liệt phản đối những suy luận không hoàn 
chỉnh của đa số các nhà phê bình phương Tây khi 
bàn luận về tôn giáo trong một cách tương phản giữa 
thân học tự nhiên và đạo đức (C.P.Tile), giữa tôn 
giáo huyền bí và tiên tri (F.Heiler) và giữa tôn giáo 
phiếm thần và một thần (W.F. Albright A. Lang). 
Đưa ra những sự tương phản như vậy, những nhà phê 
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bình phương Tây nói chung đã bàn luận về những 
đặc điểm lớn của Đạo Do thái-Thiên chúa giáo- 
Hindu giáo và ngược lại, tất cả tôn giáo khác có 
nguồn gốc xuất phát ở phương đông. 

Bằng phương pháp này, các học giả phương Tây 
đã tìm thấy sự khuây khoả trong việc hình thành một 
cuộc đánh giá tương đối để ước lượng những phẩm 
chất của một tôn giáo, mà ít quan tâm đến liệu sự 
tiếp cận này đã làm xáo trộn họ khi tìm hiểu những 
tôn giáo trong tinh thần xác thật của những nhà sáng 
lập đề xướng và sự phong thánh được truyền đạt qua 
phương tiện truyền khẩu. Sự kết tập kinh điển ở thời 
điểm sau khi Đức phật nhập diệt, trước hết trong 
hình thức kinh tạng, rồi luật tạng. Khoảng thời gian 
giữa cuộc kiết tập lần thứ nhất và sự thành lập kinh 
điển, giữa kinh tạng tồn tại hiện nay và như khi được 
biên tập ở thời ban đầu là hoàn toàn không rõ ràng. 
Kính và luật tạng là những nguồn tài liệu chính của 
việc nghiên cứu hiện đại về Phật giáo Nguyên thuỷ. 

Thật ra, về bản chất Phật giáo không chủ trương 
Đấng tuyệt đối là siêu việt hơn con người. Thay vì 
vậy, Đức Phật dạy lý 12 Nhân duyên hoặc gọi là 
Duyên khởi (4 đủ, 44 7E #ủ). Lý Duyên khởi 
nhấn mạnh tất cả các pháp trong và ngoài vũ trụ này 
là tuỳ thuộc lẫn nhau, cùng đồng sanh và đồng diệt 
với tất cả các pháp khác (chẳng những về mặt hiện 
tượng mà cả về bản thể). Không có gì tổn tại độc 
lập hoặc có thể nói là tự tổn tại. Cho nên, các pháp 
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là tương đối, liên quan, không thực thể và thay đổi. 
Ngay cả Đức Phật cũng không tự tổn tại mà phải 
hoàn toàn có mối liên hệ qua lại với con người và 
thiên nhiên. Đấy là tại sao mà Đức Phật Cù-đàm (# 
+: TÈ), nhà sáng lập ra Phật giáo đã không chấp 
nhận Kinh Vệ-đà của Bà-la-môn giáo, vì tin rằng có 
một thực thể duy nhất trong vũ trụ. Tương tự như 
vậy, Phật giáo không chấp nhận khái niệm thuyết 
một thần của Đấng tuyệt đối như là một thực thể tối 
hậu, thay vì đó chủ trương Tánh-không và Chân như 
ŒÉ Íll) như là một thực thể. 

Tánh-không (“Z ‡†) là một thực tế tối hậu hay 
là một phương pháp tu tập cụ thể của Phật giáo. 
Nghĩa đen là “không' hoặc 'rống rỗng'` và có thể 
biểu thị cho “Tánh-không tuyệt đốt”. Bởi vì Tánh- 
không là hoàn toàn không có đối thể, không có khái 
niệm và không thể đạt được do lý luận hoặc ý chí. 
Nó cũng chỉ ra sự vắng mặt của ngã và pháp. Nó 
vượt ra ngoài nhị biên mà cũng bao gồm chúng. 

Tuệ giác Tánh-không là không chấp vào chúng 
sanh và Đức Phật, luân hồi (lñ 1H) và niết bàn (ï# 
5*)... Như thế, không có Đức Phật cũng không có 
niết bàn và cũng không có sự giác ngộ của Tánh- 
không, bản thể các pháp - đó là tuệ giác Tánh- 
không tối hậu. 

Tuệ giác Tánh-không của các pháp không có 
chủ thể là không ngoài lý Duyên khởi (@ 8, 
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44 7E #ủ). Chỉ khi nào hiểu được các pháp thế gian 
không có thực thể cố định (mặc dù nó có tánh cách 
tạm thời, biến đổi) và các pháp này tương quan lẫn 
nhau thì mới giác ngộ được lý nhân duyên. Chúng ta 
đã lâu đời thực thể hoá các pháp cũng như tự ngã 
như thực thể chúng ta và các pháp là thường còn 
vĩnh viễn và không thay đổi, thực thể hoá tự ngã 
(dẫn đến chấp ngã) và thực thể hoá tôn giáo của tự 
ngã (đưa đến chủ nghĩa tôn giáo). Thực thể hoá này 
và những tâm chấp thủ là nguồn gốc tạo ra đau khổ 
cho chúng ta. Phật giáo nhấn mạnh sự tỉnh thức 
Tánh-không (2 ƑÈ), sự không bản thể của mọi 
pháp bao gồm ngã và ngay cả bản thân Đức phật để 
có thể giải thoát khổ đau. Do đó, Đức Phật chủ 
trương vô ngã (#ft. ‡È) và tỉnh thức các pháp (*), 
hơn là lòng tin vào Đức Phật (b. #). 

Với ý nghĩa đó, tác giả muốn trình bày Phật giáo 
hiện tại ngang qua tác phẩm với tựa đề: Bồ-rát và 
Tánh-không trong Kinh tạng Pali và Đại-thừa. 

3. Biện pháp Giải quyết 

Trong phần này, chúng ta cần phải khẳng định 
một điểm then chốt là khái niệm Bồ-tát được coi 
như là một con người với nghiệp của chính mình ở 
cõi đời này như những người khác, nhưng vị Bồ-tát 
bằng chính sự nỗ lực của mình (không phụ thuộc vào 
những yếu tố bên ngoài) tu tập theo phương pháp cụ 
thể và thực tế — 7Tánh không —- do Đức Phật khám 
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phá và hướng dẫn, đã vượt qua những xung đột bên 
trong tâm (nghiệp xấu, ŠŠ và đau khổ, 77) và những 
khủng hoảng bên ngoài (chiến tranh, dân số tăng, ô 
nhiễm môi trường, tai hoạ, suy thoái đạo đức...) để 
có thể thay đối trạng thái mất thăng bằng và để tất 
cả cùng sống với nhau trong một thế giới bình an, 
thịnh vượng và hạnh phúc. 

Để hiểu vấn để này, chúng ta không nên xem 
Bồ-tát như một chư thiên (ñ# Z), thánh thần hoặc 
một thực thể vĩnh viễn để có sự hiện hữu thực cho 
mục đích thờ phượng, mà Bồ-tát chỉ là một tính chất 
tượng trưng của Phật pháp (ñb. 3š) do các vị tổ sáng 
suốt tạo ra sau khi Đức Phật nhập niết bàn, để thoã 
mãn nhu cầu tôn giáo của các Phật tử và để duy trì 
Phật giáo tương ứng với hoàn cảnh “thuyết đa thần” 
hoặc “đa tôn giáo" xuất hiện trong một hay nhiều xã 
hội mà ở một giai đoạn lịch sử nào đó tại Ấn độ và 
các nước Châu á. 

Và khái nệm Tánh-không là phương pháp tu tập 
truyền thống của Bồ-tát trong đạo Phật để giác ngộ 
thực thể của đời sống và vũ trụ, cá thể và môi 
trường, tinh thần và vật chất... mà tất cả cùng cộng 
sanh và cộng diệt bởi lý Duyên khởi. Điều này đã 
phủ định sự hiện diện của một Đấng sáng tạo và 
giúp cho chúng ta một cát nhìn khách quan và khoa 
học hơn về thế giới hiện hữu liên quan tới lý nhân 
duyên. Nói một cách khác, nơi đầy không có một cái 
øì tự sáng tạo và tự tổn tại, mà pháp này phải tuỳ 
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thuộc với những pháp khác. Tất cả ngã, nhân, pháp, 
yếu tố... trong thế giới này được định đoạt bởi lý 
duyên khởi, dưới hình thức của sự sanh, thành, hoại 
và diệt. Con người là một vũ trụ nhỏ. Con người 
được tồn tại không chỉ bởi vị ấy mà bởi sự hoạt hoá 
của luật biến đối vô thường. 

Với ánh sáng của Tánh-không, Bồ-tát là một con 
người, có thể vượt qua mọi chấp thủ của những tà 
kiến, tà tư duy, những hệ thống chính trị, phong tục, 
cách sống, tôn giáo, tín ngưỡng, chủng tộc, giới tính 
và môi trường..., và với tuệ giác Tánh-không, chúng 
ta có thể trả lời cho những khái niệm sai lầm về 
Phật giáo, thượng đế, ngã, con người, nghiệp, thế 
giới... với những câu hỏi chẳng hạn như: “Tôi là 
ai, 'Con người từ đâu đến và sẽ đi về đâu?`, “Tại 
sao con người lại sanh, già, bịnh, chết?, “Con người 
sẽ đi đâu sau khi chết?', 'Thế giới này là tạm bợ hay 
thường hằng?, *Ai tạo ra thế giới ?ˆvv... và từ đó, 
con người trong nhiều đất nước hay nhiều tôn giáo 
có thể liên kết với nhau trong mối quan hệ thân 
thiết, có thể ngồi lại cạnh nhau, thông cảm và yêu 
thương lẫn nhau để cùng xây một thế giới tốt đẹp 
hơn. 
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KHÁI NIỆM BỒ TÁT 


Khi nào, tại sao và thế nào khái nệm Bồ-tát (5š 
#) bắt nguôn tại Ấn Độ và tôn tại trong chuỗi lịch 
sử lâu dài của Phật giáo. Đây là những vấn đề đang 
được quan tâm trong giới Phật giáo trên khắp thế 
giới. Khái niệm Bồ-tát đều có xuất hiện trong kinh 
tạng Nguyên-thủy” (HU J 4Ý ZÄ) lẫn Đại-thừa 
(X 3% #4 HHỊ) nên dễ dàng đưa đến sự khẳng định 
rằng lý tưởng Bồ-tát sau này gắn liền với lý tưởng 
Bồ-tát trong Phật giáo Nguyên-thủy @ #ä ?ÿ #2). 
Khái niệm Bồ-tát dường như không có xa lạ với 
truyền thống Nguyên-thủy, mặc dù từ thế kỷ thứ V 
tây lịch ngược lại thời điểm của Nikaya, phạm vi 
phát triển dần dân thu hẹp lại. 

Câu trả lời chính xác cho vấn đề liệu kinh điển 
thời kỳ đầu (Tiểu-thừa) ” có vay mượn ý tưởng đó từ 
ĐạtI-thừa hay không là tùy thuộc vào việc nghiên 
cứu các nguồn tài liệu Phật giáo cổ điển. Mặc dù có 


” Từ Tiểu-thừa thường dùng trong trường hợp phân chia bộ phái. 
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nhiều trường phái khác nhau nhưng đều căn cứ vào 
lời dạy căn bản của Đức Phật và không vượt ra khói 
truyền thống chung." 

Sự phát triển lý tưởng Bồ-tát (®? ðš #H #l) thật 
sự là biểu trưng đặc thù của trường phái Đại-thừa 
(truyền thống Phật giáo Phát triển). Dường như các 
nhà Nguyên-thủy thừa kế lý tưởng bổ tát này từ 
truyền thống trùng tụng cổ xưa nhất hơn là vay 
mượn nó từ trường phái khác. Cũng như vậy, ông 
E.J. Thomas”” có ý kiến rằng không có trường phái 
Phật giáo nào cho là có người đầu tiên khởi xướng 
lý tưởng Bồ-tát, cũng không có bất kỳ nguồn thông 
tin chính xác nào có thể xác nhận các trường phái 
khác vay mượn khái niệm Bồ-tát. 

Khái niệm Bồ-tát trong Đại-thừa là một hệ luận 
sâu sắc trong giới nghiên cứu Phật giáo. Phật tử 
thuộc Phật giáo Nguyên-thủy tin rằng duy nhất có 
Đức Phật Cồ-Đàm mà những kiếp trước của ngài là 
một Bồ-tát. Như kinh Bổn sanh dạy Bồ-tát được tính 
từ kiếp khởi đầu khi ngài là một bà-la-môn Tịnh 
Huệ (Sưmedha) cho đến kiếp cuối cùng của ngài 
trên cung trời Đâu suất (trước khi ngài giáng xuống 
trần). Là một vị Bồ-tát, ngài đã sống một đời như 
một người bình thường luôn làm điều tốt và tránh 
điều xấu. Trong nhiều kiếp, ngài đã hy sinh kể cả 
“! Tỳ kheo Telwatte Rahula, A Critical Study of the Mahäãvastu, trang 


49-62. 
*#'E.J. Thoma, Buddhism, London, trang 256. 
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thân mạng để thực hành trọn vẹn sáu hạnh ba-la- 
mật (theo Đại-thừa) hoặc mười ba-la-mật (⁄ ấÊ 
#4) (heo Nguyên-thuỷ / Tiểu-thừa). 

Theo kinh Thuyết Xuất-thế-bộ của Đại-chúng bộ 
(Mahasanghika Lokottaravadis) dạy rằng trong kiếp 
cuối cùng Bồ-tát là Thái tử Sĩ-đạt-đa, ngài đã không 
có thụ thai trong bụng mẹ và thật sự không sanh ra 
như những chúng sanh bình thường. Tuy ngài thị 
hiện như một con người bình thường, vẫn sống đời 
sống có gia đình nhưng lại nỗ lực truy tìm con đường 
thoát khổ.” 

Phật giáo Đại-thừa tin rằng họ đã phát triển 
phong phú khái niệm Bồ-tát của Phật giáo Nguyên- 
thủy. Họ đã chứng minh rằng trong thế giới con 
người có những Bồ-tát phát bổ đề tâm, tu tập các 
hạnh nguyện ba-la-mật như vậy và sẽ trở thành 
Phật. Sự phát bồ để tâm đòi hỏi bồ tát phải hy sinh 
bản thân trong nhiều đời và khi nào chúng sanh giải 
thoát hết thì mới đến ngài giải thoát. Bởi vì nếu chỉ 
giải thoát cho riêng mình trước người khác thì ý 
nghĩa của bổ để tâm sẽ không được phát triển đầy 
đủ. 

Theo các nhà Đại-thừa, Bồ-tát nhiều vô số như 
số cát sông Hằng không thể đếm hết được. Thật ra, 
về bản thể mỗi chúng sanh là một vị Bồ-tát, bởi mỗi 
con người đều có tiểm năng, chủng tử, bản chất để 


“# Indian Buddhism, Meerut, trang 351. 
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trở thành Bồ-tát trong đời sống này và nhiều đời kế 
tiếp. Có nhiều tướng mạo cụ thể và đức hạnh riêng 
biệt được gán cho một số các Bồ-tát. Trong kinh 
điển Đại-thừa ban sơ nhấn mạnh về phẩm hạnh của 
Bồ-tát hơn là hình tướng. Trong khi các kinh điển 
Đại-thừa về sau thì ngược lại. Trong kinh Pháp hoa, 
kmh Đạithừa Trang nghiêm Bảo vương 
(Kãrandavy0dha) và nhiều kinh khác... đã mô tả 
nhiều về đức hạnh và năng lực của các vị Bồ-tát lập 
nguyện tiếp độ chúng sanh; còn một chúng sanh nào 
chưa giải thoát thì các ngài chưa thành Phật. Hoặc 
nói một cách khác, về mặt siêu hình, tâm của các 
ngài đã vượt khỏi vòng đối đãi hai bên giữa công 
đức và không công đức; nên sự thực hiện tu tập từ bị 
chỉ là phương tiện để cứu khổ chúng sanh. 

Theo dòng thời gian, các vị Bồ-tát được gán cho 
nhiều hình tướng và nhiều biểu tượng đáp ứng mục 
đích tín ngưỡng thờ phượng với những nghi thức tôn 
giáo chỉ tiết và nhiều khái niệm huyền thoại để thêu 
dệt các hình tượng Bồ-tát nhiều thân giống như các 
thần và nữ thần của bà-la-môn giáo. Vì vậy, dường 
như rằng học thuyết Bồ-tát đã được du nhập và làm 
mạnh yếu tố của Bhakii (tín tâm, lễ 2b) trong Phật 
giáo.” 

Với khái niệm Bồ-tát này, các nhà Đại-thừa đã 
thêm chi tiết hạnh nghiệp của Bồ-tát, trong đó nhấn 


*® Như trên, trang 351. 
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mạnh không chỉ thực hiện đầy đủ các ba-la-mật mà 
còn tu tập nhiều phương pháp thiển định hướng đến 
giác ngộ pháp-không (ï*⁄“š) hoặc chân như C 1). 
Và điều này rõ rằng đã trở thành phương pháp tu tập 
của các Bồ-tát. 

Khó mà xác định giai đoạn nào khái niệm Bồ-tát 
được xuất hiện. Muốn rõ điều này chúng ta phẩi xác 
định thời gian hình thành kinh Bổn sanh (trong Pali 
và Sanskrit) và Kinh Thí dụ (Avadãna, tiếng Phạn 
pha trộn) trong đó tường thuật những kiếp trước của 
Đức Phật như là vị Bồ-tát. Ở đây có thể nói thêm 
rằng khái niệm Bồ-tát có thể xuất hiện vào khoảng 
thời gian sau khi kinh Bổn sanh ra đời. Rồi theo 
dòng thời gian tiến triển, các nhà Đại-thừa đã 
chuyển khái niệm Bồổ-tát này thành một thừa riêng 
biệt được biết là Bồ-tát thừa ( b# ZK). Thật ra, 
Bồ-tát là một thuật từ đã được giải thích, diễn dịch 
và định nghĩa rộng rãi. Từ đó, từ nguyên của từ Bồ- 
tát đã gây ra nhiều tranh luận và sự ứng dụng của 
khái niệm này cũng trở nên rất đa dạng. Điều này 
có thể được xem như một hiện tượng nổi bật của 
bước ngoặt lịch sử trong đó ý nghĩa và giá trị của từ 
Bồ-tát đã trải qua nhiều thay đổi đáng kể trong tiến 
trình phát triển giáo lý và tiến hóa lịch sử. 

Thế nên trước hết, chúng ta cần tìm hiểu ý nghĩa 
chuyên môn thuật từ của Bồ-tát. 
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Định nghĩa từ Bồ-Tát 

Như chúng ta biết khái niệm Bồ-tát là một trong 
những khái niệm quan trọng nhất trong cả hai truyền 
thống Phật giáo Nguyên-thuỷ và Đại-thừa. Theo từ 
nguyên học, từ “Bồ-tát` (Boddhisarra) xuất phát từ từ 
gốc “budh' nghĩa là tỉnh thức. Danh từ “bođh?” (giác) 
có ba nghĩa: (1) tri (1) giác và (11) trí tuệ của Đức 
Phật.” 

Trong Tăng chi bộ kinh từ 5odh¡ có nghĩa là trị, 
giác, bất ưng hành pháp (Aparihan 1ya Dhamma) và 
niết bàn (Mibbana). 

Thượng-tọa-bộ cho rằng khi “bodh? (giác) kết 
hợp với “sz/a`, thì bodhi nghĩa là trí tuệ của bậc 
thanh tịnh đã vượt qua tất cả phiển não."5 

Theo từ nguyên học, “Buđdh' là kết hợp với từ 
'Bodhi° như thường thấy trong những hệ thống triết 
lý Bà-la-môn giáo. Trong triết lý Số Luận Du già 
phái (Sư#khya-yoga), “buddhi” mang ý nghĩa tâm lý 
học, là kết quả đầu tiên của sự tiến triển tự tánh 
(Prakrri).ˆ” 

ì vậy, từ “bodhi” là đưa đến niết bàn và niết 
bàn là sự an lạc tối hậu. 


*' PED, tập L, trang 14. 

® A, tập IV, trang 23. 

* Bs, trang 20. 

' The Sãñkhya Sũtra I7I1, vide S. Chatterjee and D.M. Datta, An 
Introduction to Indian Philosophy, Calcutta, 1954, trang 272. 
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Theo Bách-khoa Toàn-thư Phật-học,"Ở từ nguyên 
học của từ này được chia làm hai phần bodđhi và 
safftva: bodhi là từ gốc của budh nghĩa là thức tỉnh 
hoặc giác và sz/fva rút từ “sanf'` là phân từ hiện tại 
của gốc “øs” có nghĩa là một hữu tình hoặc nghĩa đen 
là “một chúng sanh'. Như vậy, Đodhisaffva nghĩa là 
hữu tình giác, một người đi tìm cầu giác ngộ hay một 
vị Phật sẽ thành. Và từ Pali bodhisaffa được rút từ 
bodhi và saffa (Sanskrit: Sakfa xuất phát từ sa7ỹ) là 
một hữu tình tìm cầu giác ngộ. 

Theo Bách-khoa Toàn-thư của Tôn-giáo và Đạo- 
đức học,” Bodhisafra thường được dịch là “chúng 
sanh có trí tuệ hoàn hảo" (sa#a: bản chất, nhất thể, 
như svabhaãva là thực thể). Có thể rằng đây là nghĩa 
chính của từ này, tuy nhiên, về mặt lịch sử, thật ra 
Bồ-tát là “một chúng sanh đang trên đường đạt giác 
ngộ”, nghĩa là một vị Phật tương lai như Monier 
Williams đã nói trong tự điển Sanksrit-English. 

Từ sa/a (Sanskrit là saf?va: tình), rút từ saf+fva 
thường có ba nghĩa (1) hữu tình, chúng sanh và người 
có lý trí (¡) linh hồn và (ii) bản chất." 

Har Dayal trong tác phẩm nổi tiếng “The 
Bodhsafta Doctrme 1m Buddhist Sanksri 
Literatare` (Học thuyết Bồ-tát trong Văn học Phật 


' EB, tập II, trang 224. 
sh Encyclopaedia of Religion and Ethics, như trên, tập II, trang 739. 
3! PED, tập L, trang 132. 
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giáo tiếng Phạn)”' đã đồng ý rằng bodhi nghĩa là 
“øiác` và đã bàn rộng nghĩa sz/fva theo từ nguyên 
học” đã đưa ra nhiều cách khác nhau của nhiều từ 


°' BDBSL, trang 4-9. 
52 

1. Sarfva nghĩa là 'Wesen, Charakterˆ, “Bản thể, bản chất, tính chân 
thật (Skt. Dicy. Pbg. & Skt. Dicy. M.W). Từ Pali, sư cũng có 
nghĩa là “thực chất” (substance) (Pali Dicy.s.v). Phần lớn những nhà 
từ điển học thường dịch từ này theo nghĩa này. Monier Williams 
dịch như sau: “Người tỉnh thức hoặc trí tuệ” (trang 688b). C. Eliot: 
“Hữu tình giác' (Eliot, 1, 7). H. Hackmamn: “Người đang trở nên tỉnh 
thức' (Buddhism, trang 52). Cũng có thể thêm rằng từ Hindi hiện đại 
“sa? là rút từ Sanskrit “saffvaˆ, nghĩa là “thực chất, nguồn gốc". 

2. “Saffva" (masculine) có nghĩa là “Bất cứ chúng sanh hay hữu tình 
nào” (Skt. Dicy. M.W). Từ Pali, sa là “Một chúng sanh, sinh vật có 
tình thức, con người (Pali Dicy. s.v). Hầu hết các học giả hiện đại 
chấp nhận sự giải thích này. H. Kern: “Một chúng sanh hoặc hữu 
tình có tình thức” (Manual, trang 65, dòng IT). T. W. Khys Davids và 
W. Stede: “Một chúng sanh giác ngộ”, nghĩa là chúng sanh hướng 
đến đạt Chánh đẳng Chánh giác' (Pali Dicy. s.v). L. D. Barnett: 
“Hữu tình giác' (Path, trang 20). M. AnesakiI: “Một chúng sanh đang 
tìm cầu giác ngộ' (Ere., v, 450). E. J. Thomas: “Chúng sanh giác” 
(Buddha, trang 2, ghi chú ID. D.T. Suzuki: “Chúng sanh có trí” 
(Outlines, trang 277). Csoma de Kors: “Tinh thần mạnh mẽ và thanh 
tịnh” (Csoma, trang 6). Tác giả của Tam-muội-vương kinh (Samsahi- 
raja-sufra) đã dịch saffxa như “chúng sanh có tình thức”, nhưng cho 
rằng từ bodhisarva nghĩa là “Bậc trợ duyên và ủng hộ tất cả chúng 
sanh" (bodhetfisafvan. Sam. Ra., fol. 25a, 4). P. Ghosa dường như 
dịch sz/wa như “chúng sanh", “5odhihsa casau maha-krp-Sƒayena 
safiv-alambanat safvdƒ cef'1 bodhisaffvyaj]a.` nghĩa là một chúng sanh 
có cả giác và tình thức. 

3. “Saffxa' có lẽ là “tinh thần, tâm, tri giác, thức" (Skt. Dicy. M.W. 
and Pbg). Từ Pali, sz/a cũng có nghĩa là “tính thần" (Pali Dicy. s.v). 
Theo L. de la Vallee Poussin, những nhà từ điển học Ấn độ cũng 
giải thích szífxa như đồng nghĩa với “tâm” (cifa) hoặc vyavasaya 
(quyết định, kiên tâm). P. Ghosa trích dẫn từ một nhà bình luận cổ 
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đại đã dịch sa/fva là abhipraya (dự định, mục đích): “bodhau saffvam 
abhiprayo yes am te bodhisattvah` (PraJjnaparamita Qafa., trang 2, 
ghi chú 2). Vì vậy, từ này có nghĩa là “tâm, tư tưởng, dự định hoặc 
ước nguyện của một người hướng đến giác ngộ'. P. Oltramare chối 
bổ ý nghĩa này cho rằng không chính xác, nhưng L. de la Vallee 
Poussin dường như chấp nhận điều này, trong khi cùng thời ông cũng 
chấp nhận ý nghĩa gốc của từ này có thể rút từ ý nghĩa “thực chất, 
bản chất”. 

4. Saffva có lẽ cũng có nghĩa là “còn phôi thai” (SKkt. Dicy. M.W) và 
H.S. Gour dịch rằng: “Người mà trí tuệ còn tiểm ẩn và chưa phát 
triển' (Buddhism, trang X]). 

5. Saffva có lẽ cũng giống ý trên như trong Kinh Du-già (Yoga- 
sữïras), nơi mà nó ngược với Purusa (thần ngã) và có nghĩa là “tâm, 
trí. Đây là do E. Senart dịch vì ông tin rằng Yoga đã ảnh hưởng sâu 
sắc Phật giáo. Thật sự, sa/va thường xuất hiện trong kinh Du-già và 
G. Jha đã dịch như sau “gốc hoặc tâm suy nghĩ: (Yoga Sufras, II, 41, 
trang 109, “Saffva-ƒuddhl-saumanasy-aikagry-endrlya-Jay-atma- 
darfana-yogyatvani ca`). E. Senart đã chỉ ra rằng: Saffva là khác biệt 
với purusa (thần ngã) trong Yoga-Suiras (HL, 55, Saffva-purusayoh 
fuddhi-samye kaivalyam, trang 174). H. Kern có ý kiến bodhi có lẽ 
liên quan đến buđdhi¡ của hệ thống Yoga (Du-già), đặc biệt như từ 
buddhisattxa được tầm thấy trong kinh điển Yoga. Vậy, bodhisaftva 
hẳn phải là một sự hiện thân của trí tuệ tiểm ẩn. 

6. Sa/fva có lẽ là một hình thức sai tiếng Phạn của từ Päli szí/a, có 
thể tương ứng với sak/a trong Sanksrit. Vì vậy, từ Pãli bodhisarra là 
rút từ Sanskrit bodhi-sakfa: Người hướng đến hoặc gắn bó với giác 
ngộ”. Sakfa (từ từ gốc san/) nghĩa là “Trung thành với, yêu mến, 
hoặc nắm giữ, gia nhập hoặc liên lạc với, dự định, nỗ lực hoặc tận 
tụy (Skt. Dicy. M.W). Theo tự điển Päli, từ Pali sz//z tương ứng với 
nhiều từ Sanskrit như: sava, sapfa, sakfa và sapra. Như từ Pali sua 
cũng liên quan đến từ Skt. suka. Điều này có thể hợp lý rằng từ Skt. 
bodhi-sakta là có thể tương đương với từ Pali bodhisarra. Theo ý 
kiến của các nhà tư tưởng Phật giáo đã chấp nhận dịch là sa/»a mà 
không coi trọng vấn đề chúng ta đã có một từ tiếng Phạn sai, chẳng 
hạn như snrfy-upasthana (cho từ PäIHL safi-pafthana), samyak- 
prahana (cho từ Pall sammmappadhamd)... Bodhisaffvya cũng có: lẽ 
thuộc về loại tiếng Phạn sai này. P. Oltramare đã từ chối dịch ý này 
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điển và học giả để chọn ra ý nghĩa gần nhất của từ 
Saffva trong hợp từ Đodhivaftva. 


Sau khi khảo sát những quan điểm có căn cứ 
chính xác của nhiều nhà học giả, Har Dayal cho 
rằng: “Cách tốt nhất là luôn luôn tham khảo từ Pãli 
không coi trọng nhiều sự dịch thuật của những nhà 
triết học hoặc những nhà tự điển học sau này”. Và 
ông đi đến kết luận rằng “sưa” nghĩa là “bất cứ 
chúng sanh hoặc hữu tình nào' (như tự điển Sanskrit 


vì động từ sznj không biểu lộ được sự gắn bó với những lý tưởng 
tinh thần và đạo đức và những nhà tác giả sau này không nên phạm 
“lỗi lầm' như vậy trong khi dịch từ Pali ra Sanskrit. 

7. Saffva có lẽ có nghĩa là “Sức mạnh, năng lực, tinh tấn, năng lực 
và can đãm' (Skt. Dicy. M.W,, trang 1052). Từ bodhisaffvra do đó có 
nghĩa là “người có đầy năng lực để hướng đến giác ngộ'. Sava 
trong ý nghĩa này thường được thấy trong Ksemendra's Avadana- 
kalpa-lata: “safv-abdhih` (II, trang 713, kệ 42); “saffv-oJJjvalam 
bhagavatđƒ caritam nựamydđ` (IL, trang 85, kệ 74); “kumarah saffva- 
sagarah' ([L, trang 723, kệ 2]); saffva-nidhir (LL, trang 945, kệ 2l); 
'bodhisatvyah saffva-vibhusitah (II, trang 113, kệ 8). Từ này giống 
như ý nghĩa trong B.C. (IX, 30——“bodhisaffvah parlpurna-saffvah`). 
E. B. Cowell dịch: “Sự hoàn thiện của vị ấy là tuyệt đối”; nhưng 
nghĩa này không giải thích chính xác ý của sa. Những nhà tự 
điển học Tây tạng đã dịch bodhisarrtva như là byan-chub sems-dpah. 
Trong từ phức này, byan-chub nghĩa là bodhi, sems là “tâm hoặc 
“trái Tim và đpah có ý nghĩa là “người anh hùng mạnh mẽ" (= SkKt. 
sura, vira). (TIb. Dicy. Jaschke, 374b và 325b; Tib. Dicy. Das, 883b, 
787b và 276b). Sự dịch thuật này dường như đã kết hợp hai nghĩa 
của sziiva., nghĩa là “tâm và “can đãm' (như số 3 và 7 ở trên). 
Nhưng không làm từ nguyên học của từ ghép bodhisaftva trở nên rõ 
và sáng sủa hơn. Có thể luận ra rằng những nhà dịch thuật Tây tạng 
kết hợp với ý tưởng của “tâm và “can đãm' với saffra. Theo E. I. 
Eitel, tiếng Hoa dịch bodhisarrva là “hữu tình giác ngộ” (trang 34a). 
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của M.W) “ein lebendes Wesen” (Skt. Dicy. Pbg). 
Từ PalI sưa có lẽ là “một chúng sanh, con người, 
sinh vật có tình thức (Päli. Dicy. S.v). Hầu hết các 
học giả hiện đại chấp nhận sự dịch này.”” Har 
Dayal đã chú giải đúng từ “sz/đ` trong ngữ cảnh này 
mà không biểu thị chỉ là một con người bình thường. 
Har Dayal cũng chứng tổ thêm rằng rõ ràng liên 
quan đến từ Vedic, “safvan' nghĩa là “kelegar` 'một 
thành viên, anh hùng, người can đấm và mạnh 


mẽ'.°“ 


Trong Thanh-tịnh đạo-luận (V¡isuddhữmagga) (IX 
53) cho rằng ®Š%z⁄z: “Chúng sanh (Sz/2): những 
người nắm giữ (Sz/2), chấp thủ (Visafa) do khát ái 
kết tụ với thể chất tạo ra, do đó họ là chúng hữu tình 
(Sưfa). 

Đức Phật đã dạy điều này như sau: 

“Này Raãdha, bất cứ tham ái nào đối với sắc, bất cứ 
tham dục nào đối với sắc, bất cứ hỉ lạc nào đối với sắc, 
bất cứ khát ái nào đối với sắc, nắm giữ (Szia), chấp chặt 
(Visara) nó, đó là một chúng sanh (Safa).””” 

Từ “Sa xuất hiện trong triết lý Vedđa có nghĩa là: 
(1) thế giới xuất hiện hoặc (1i) bản chất thật hiện hữu 
của Ngã (Ä/man).” Trong Triết Số-luận Du già 


* Cùng trang sách đã dẫn. 

* Như trên. 

*” Bhikkhu Dãnamoli (Tr), The Path of Purification (Visuddhi-magga), 
Sri Lanka, Buddhist Publication SoclIety, 1975, IX, 53, trang 310. 

*° Xem chỉ tiết S.N. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, Tập I, 

Cambridge, 1963, trang 445-52. 
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(Sankhya —Yoga). từ “Satxa' biểu thị yếu tố tự tánh 
(Prakrfi) có bẳn chất của sự an lạc, khinh an và sáng 
suốt.” 

Từ “Bodhisafyta` (Bodhi+saffva) nói chung là 
một chúng sanh giác ngộ, chúng sanh hướng đến đạt 
sự giác ngộ hoàn toàn hoặc Phật quả.” Trong lời 
chú thích của Trường-bộ-kinh'” đã định nghĩa từ này 
như sau: “Bodhisaffo f! panditasafto buJ]hanasafo; 
bodhi-samkhalesu VãÄ CAfHSH ImaÐgÐ9€SH saffOo 
lageamanaso tỉ bodhisario.” Nghĩa đen của từ Bồ-tát 
là (1) người có trí, hoặc (ii) người quyết định hoặc 
nắm giữ bốn con đường đưa đến giác ngộ." 

Theo Thượng-toạ-bộ định nghĩa Bodhisarffva là 
một người chắc chắn sẽ trở thành Phật. Vị ấy là bậc 
sáng suốt được người có trí bảo vệ và ủng hộ." 
Trong luận Bát-nhã Ba-la-mật (Pra7/⁄4-paramira 
Šãstra) của ngài Long thọ (Nãgãrjuna) cũng giải 
thích giống vậy.” 

Trong Bồ-để Hạnh kinh luận (Bodhicaryävatära 
Paflika) và Acärya Prajfñakaramat “day rằng: 
Tafra (bodhau) Safvam abhiprayo`syefI 


*” S$. Radhakrishnan, Indian Philosophy, Tập II, London, 1966, trang 
4715-85. 

"3 PED, tập I, trang 114. 

*” Trường bộ kinh, Tập II, trang 427. 

5 DPPN, tập II, trang 322 và tiếp theo. 

°LBs, trang 30. 

' Như trên, trang 20. 

' Thây đem lại trí tuệ cho đệ tử. 
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bodhisattvah.“` Tương tự trong Nhất-bách-thiên-tụng 
Bát-nhã Ba-la-mật (Šatasaähasrikä 
Prajñãpäramitä)° cũng nói rằng: “bodhau sattvam 
abhipräyo yesärh te bodhisattyah”"° tức Bồ-tát là 
một vị mà tâm, ý nguyện, tư tưởng hoặc ước mơ 
hướng đến giác ngộ. 

Trong Bátthin tụng Bátnhã Ba-la-mật 
(Asfasahasrikä Prajfñaparamita) viết rằng: “Không 
có nghĩa nào thật cho từ Bồ-tát, bởi vì Bồ-tát tu tập 
không chấp thủ đối với tất cả các pháp. Vì Bồ-tát là 
bậc đã thức tỉnh không tham đắm, đã hiểu tất cả các 
pháp và giác ngộ là mục đích của Bồ-tát'."" 

T.R.V. Murti quán sát Bodhisava cho rằng 
không ngoài nghĩa người lương thiện, đạo đức và là 
cội nguôn tất cả điểu lành cho thế gian“ Charls 
Elliot nói rằng Bồ-tát là bậc trí tuệ.” H. Kern đồng 
ý Bodhisafrva là một chúng sanh giác ngộ. 

Tóm lại, từ nguyên học Bồ-tát Œ Jš) nghĩa là 
một chúng sanh giác ngộ (% #f l#) một vị Phật 
sẽ thành hoặc một người khát ngưỡng đạt giác ngộ”. 


 BDBSL, trang 6. 

® Trang 2, ghi chú số 2. 

' Cùng trang sách đã dẫn. 

5 Xem Edward Conze (dịch), Astahasrika Prana-paramita (kinh Thập- 
bát-thiên-tụng Bát-nhã Ba-la-mật). 

' T.R.V. Murti, The Central Philosophy of Buddhism, London, 1960, 
trang 264. 

5 Charles Elliot, Buddhism and Hinduism, Tập LL, London, 1968, tr. I. 
 H. Kern, Manual of Indian Buddhism, Delhi, rpt. 1974, trang 65. 
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Và từ này biểu thị bất cứ ai tìm cầu giác ngộ (Œ? {X) 
bao gồm chư Phật (ñ fÿ), Bích-chi Phật (@ 5z) và 
những đệ tử của Đức Phật hay nói chung là thường 
dùng để chỉ những người khát ngưỡng trở thành Đức 
Phật. Trong tập sách này, chúng ta có thể hiểu từ 
Bồ-tát như một người bình thường, vị anh hùng với 
chính nghiệp lực của mình trong đời sống này như 
tất cả người khác, nhưng với lòng quyết tâm và nỗ 
lực tu tập phương pháp thực tiễn do Đức Phật Cồ- 
đàm khám phá và hướng dẫn, đã vượt qua những 
nghiệp xấu và đau khổ để đạt giải thoát an lạc. 
Ngay cả sau này khái niệm Bồ-tát được phát triển 
trong kinh điển Đại-thừa, Bồ-tát trở thành một người 
tìm cầu “chánh đẳng chánh giác ˆ(Samsak-sambodhi, 
IE 5$ Sỉ) Anuftara-Samsak-sambodh (lH B§ 
ñÐ — 3# —= # Ÿ, 4 L IE % 8) 'vìilợiích 
của tất cả chúng sanh mà ngài tu tập các Ba-la-mật 
(pãramifãs, ỳ⁄ #§. #2) thời gian và sự đau khổ đối 
với Bồ-tát không quan trọng, mục đích chính của 
ngài là đem hết tâm lực, ý chí kiên cường tu tập vì 
lợi ích cho chúng sanh mà tìm cầu giác ngộ và thực 
hiện các ba-la-mật giúp tất cả chúng sanh đạt giác 
ngộ viên mãn. Tuy nhiên, chúng ta cũng nên nhớ 
một sự thật rằng Bồ-tát trong kinh điển Đại-thừa là 
những biểu tượng của những đức hạnh kết tinh từ 
Đức Phật lịch sử, hoặc là sự mô tả thật vê các thánh 


”' DCBT, trang 337. 
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nhân ở các hành tinh khác. Bồ tát là biểu tượng của 
những đức hạnh kết tính từ Đức Phật lịch sử được 
thánh hoá như những bậc thánh nhằm đáp ứng nhu 
cầu tín ngưỡng của quần chúng và bối cảnh đa thần 
của xã hội Ấn độ lúc bấy giờ. 

Ý nghĩa của thuật từ các bậc Thánh khác 

Để hiểu Bồ-tát rõ hơn, chúng ta cũng cần phải phân 
biệt những thuật từ khác trong Phật giáo cũng biểu 
thị ý nghĩa các bậc thánh như chư thiên ( Z), A- 
la-hán (l"J ##. ‡2), Thanh-văn ` l), bậc Bích-chi 
Phật đ % #8) và Đức Phật (b #). 

1. Chư thiên 

Khái niệm chư thiên (ñï ZX) mặc dù có trình bày 
trong kinh Phật nhưng đây không phải là pháp thoại 
trung tâm, căn bản của tu tập. Phật giáo là hệ thống 
triết lý vô thần. Điều này có nghĩa là không chấp 
nhận Chúa trời hoặc Đấng sáng tạo ra con người và 
thế giới. 

Trong kinh Agsañña của Trường bộ (Digha 
Nikãya) “ đã trình bày khá rõ ràng thế giới tự nhiên 
và con người là không phải sản phẩm của bất kỳ 
mệnh lệnh sáng tạo của một vị Chúa trời nào, mà 
chúng đơn thuần là những kết quả của tiến trình tiến 
hoá. 

Trong tự điển Päli-Anh của Hội Päli Text đã 


7 DB, tập HI, trang 77 và tiếp theo. 
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định nghĩa chư thiên theo truyền thống Phật giáo như 
SaU: 

“Theo từ nguyên học “devä' xuất phát từ ý nghĩa 
chơi, vui; một vị trời, vị thiên thần thường số nhiều của 
deva là Gods (chư thiên). Khi tước vị này được gán cho 
bất cứ chúng sanh siêu việt nào thì được xem như là thuộc 
lãnh vực trên loài người... Chư thiên thường đơn giản 
biểu thị cho sự sáng chói, linh động, nét đẹp, điều thiện 
và ánh sáng và những thuộc tính này như đối ngược lại 
với những năng lực bóng tối của điều xấu và hủy diệt.”” 
Theo Phật giáo, khái niệm thế giới có nghĩa là 

thế giới của chư thiên và con người. Vì vậy, trong 
những kinh điển của hai hệ Nguyên-thuỷ (Päli) và 
Đại-thừa (tiếng Phạn và Hoa) có nhiều thần và nữ 
thần được mô tả. Trong Đại Kinh Sư tử hống (Mahaã 
$ihanada) thuộc Trung Bộ ” đã mô tả những cảnh 
giới khác nhau của sự hiện hữu nhiều loại chư thiên. 
Thọ mạng của chư thiên cũng tăng từ năm trăm năm 
trên cõi trời Tứ-đại-thiên vương (C4fummaharajiRa) 
hoặc mười sáu ngàn năm trên cõi Tha-hoá-tự-tại 
thên (Paranimmitavasavafñi) hoặc... lâu mau tùy 
theo phước đức gieo trồng của chư thiên. Phật-bản- 
hạnh Tập kinh dị bản (ÄM⁄ahävyasru)”” và Thần-thông 
Du-hí kinh (kalifavistara, trang 232) đã mô tả khá rõ 
ràng những tầng bậc khác nhau của chư thiên và 
thiên nữ. Chẳng hạn những nữ thần như Gauri, 


sẽ EB, tập V, trang 349-0. 
 Trung-bộ, tập L, trang 73. 
73 Phật-bản-hạnh Tập kinh dị bản, tập II, trang 282. 
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Laxmi, Durga, Kali, Sarasvari rất được tôn thờ trong 
thuyết đa thần của đạo Hindu. Điều này cũng ảnh 
hưởng đến các nhà Đại-thừa đã tạo ra những thiên 
nữ bằng cách thánh hoá các đối tượng của hiện 
tượng thiên nhiên, những ý tưởng trừu tượng và 
những đối thể khác. Tuy nhiên trong Phật giáo vị trí 
của chư thiên và thiên nữ không được coi trọng như 
các tôn giáo khác, bởi vì chư thiên như vậy được 
Đức Phật xem như là một trong những loại chúng 
sanh chưa giải thoát khỏi luật vô thường và vẫn còn 
bị chi phối bởi luật sống và chết, ngay cả mặc dù họ 
siêu nhiên hơn người trong lãnh vực năng lực, điều 
kiện sống và sự hưởng thụ an lạc ở cõi trời như Kinh 
Tăng chi dạy rằng: 

“Này các tỳ-kheo, vào một thời, Sakka, vị chúa tể 
của chư thiên đang thuyết pháp ở tầng trời thứ ba mươi ba 
và nhân cơ hội đó đã thốt lên bài kệ rằng: 

Vị ấy có thể giống như tôi nên giữ 
Ngày mười bốn, mười lăm và cũng ngày tám 
Theo làm lễ bố tát. 

Nhưng, các tỳ-kheo, bài kệ này được xướng lên saI, 
không đúng. Vì cớ sao? 

Này các tỳ-kheo, Sakka, vị chúa tẾ của chư thiên 
chưa từ bỏ được tham vọng, chưa từ bỏ được sân hận, chưa 
từ bỏ được sĩ mê: trong khi vị tỳ-kheo là một bậc A-la-hán 
lậu hoặc đã cởi bỏ, những việc nên làm đã làm, gánh 
nặng đã đặt xuống, mục đích đã thành đạt, các kiết sử đã 
đoạn tận, giải thoát hoàn toàn. Này các tỳ-kheo, với vị tỳ- 
kheo ấy lời nói này mới là thích đáng. 


“Này các tỳ-kheo, vào một thời, Sakka, vị chúa tể 
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của chư thiên... và nhân cơ hội đó đã thốt lên bài kệ 
rằng... 

Nhưng, các tỳ-kheo, bài kệ này được xướng lên sal, 
không đúng. Vì cớ sao? 

Này các tỳ-kheo, Sakka, vị chúa tể của chư thiên 
chưa giải thoát khỏi sanh, già, bịnh, chết, sầu, bi, khổ, ưu, 
não. Vị ấy chưa cởi bỏ được những thất vọng và nỗi đau 
khổ. Vị ấy chưa giải thoát khỏi tật bịnh. Ta tuyên bố như 
vậy. Trong khi tỳ-kheo là một vị A-la-hán... VỊ tỳ-kheo là 
vị giải thoát khỏi sanh, già, bịnh, chết, sâu, bi, khổ, ưu, 
não. Vị ấy giải thoát khỏi khổ đau. Ta tuyên bố như vậy. “ 

(Bhutapubbarh bhikkhave Sakko devanarh Iindo deve 
Tavatrhse anunayamano tãyarn velayarh Imarn gatham 
abhasi: 

CatuddasI pañcadasI yava pakkhassa atthami 
Pätihariyapakkhañ ca atthangasusamagatarh 
Uposatharh upavaseyya yo pˆassa madiso naro fI. 
Sa kho pan” esä bhikkhave Sakkena devanarh Iindena 
gathä dugøsitã na sugita dubbhasiäa na subhäsitäa. Tarh 
kissa hetu? Sakko bhikkhave devanarh Iindo avItarägo 
avrtadoso avitamoho. Yo ca kho so bhikkhave bhikkhu 
arahan khinäsavo vusitavä katakaramyo ohitabhãro 
anuppatta-sadattho parikkhinabhava-samyoJano 
sammadaññavimmutto, tassa kho tan bhikkhave 
bhikkhuno kallarn vacanäya. 


Catudilasi pañcadasI yäva pakkhassa attharm 
Pätihariyapakkhañ ca atthangasusamagatarh 
Uposatharh upavaseyya yo pˆassa mãsido naro tI. 


Tamh kissa hetu? So hi bhikkhave bhikkhu vItarago 
vitadoso vIitamoho tI. 


5 BGD, tập I, Chương Ba Pháp, ¡v, Phẩm Sứ giả của Trời, trang 127. 
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Bhũtapubbarh bhikkhave Sakko devanarh Indo deve 
Tavatirhse anunayamano tãyarh velayarh Imarh gatharh 
abhãsI:— 

CatuddasI pañcadasI yava pakkhassa atthami 

Pãatihariyapakkhañ ca atthangasusamäagatarh 

Uposatharh upavaseyya yo pˆassa mãdIso naro t1. 


Sa kho panˆ esa bhikkhave Sakkena devanarh Iindena 
gãthã dugsTta na sugTtã dubbhäsitã na subhaãsitä. Tarh kissa 
hetu? Sakko hi bhikkhave 1ndo devanarh aparimutfo Jatiyä 
Jaraäya maranena sokehI paridevehi dukkhehi domanassehI 
upäyäsehI aparimutto dukkhasma t¡ vadãmI. Yo ca kho so 
bhikkhave bhikkhu araham khinäasavo vusitavä 
katakaraniyo ohitabhãro anuppatfasadattho 
parikkhimabhavasarnyoJano sammadaññavimutto, tfassa 
kho etarh bhikkhave bhikkhuno, kallarh vacanaya. 

CãtuddasIi pañcadasI yäva pakkhassa atthamI 
Pãtihariyapakkhañ ca atfhangasusamagatarh 
Uposatharh upavaseyya yo pˆassa madIso naro tI. 

Tam kissa hetu? So bhikkhave bhikkhu parimutto 
Jãatiyä Jaraya maranena sokehi paridevehi dukkhehi 
domanassehi upãyãsehi parimutto dukkhasmã tỉ vadãmi). 


Chư thiên là những chúng sanh chỉ hưởng thụ 
bằng cách dấn mình vào nhiều loại đam mê để thõa 
mãn giác quan do phước đức tu tập và gieo trồng ở 
kiếp trước của họ và niềm vui của chư thiên được 
xem là vui hơn ở cõi người và những cảnh giới đau 
khổ khác như Đại kinh Sư-tử hống (Mfahasihanada 
Sa) của Trung Bộ ” nói rằng cõi trời trải qua 
TC tập I, trang 143-5. 

7 Trung Bộ, Tập 1, trang 73. 
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những cảm giác cực kỳ vui sướng (ekanfasukhaä 
veđan4) khi so sánh với những đau khổ hành hình 
triển miên (ekantadukkhäa tibbã ka†ukã) của những 
chúng sanh ở cõi địa ngục, cực khổ đang đày đọa ăn 
nuốt lẫn nhau (dukka tibbaä ka†ukä) của cảnh giới súc 
sanh (acchãna yonì), cảm giác đau khổ 
(dukkhabahula vedana) và vui thú (sukhabahula 
vedanđ) nói chung của cảnh giới con người. Tuy 
nhiên, chư thiên không biết luật vô thường hoặc sự 
chấm dứt không thể tránh được của những niềm vui 
tạm thời đó và sau đó, họ sẽ tái sanh rơi vào cảnh 
giới nøạ quỷ, địa ngục hoặc súc sanh và do đó vai 
trò của chư thiên trong Phật giáo được xem như thấp 
hoặc kém cối hơn cảnh giới của những vị có tu tập, 
có chứng đắc ở cõi người. 

Cảnh giới trời không phải là những khối, gian 
trong kiến trúc có tầng trên hoặc ở dưới thế giới loài 
người mà là những phạm trù hoặc những biểu trưng 
cho sự phước đức được cấu thành sự hiện hữu tương 
tự trong môi trường song song và cùng thời gian với 
cõi người và những cảnh giới khác. 

Theo lời dạy trong kinh điển Päli, chư thiên 
trong đạo Phật không phải là đối tượng để cầu 
nguyện hoặc thực hành các nghi lễ tôn giáo nhưng 
bởi vì trên con đường phát triển tính thần của con 
người và y báo cõi trời là kết quả kết hợp với sự tu 
tập của họ, những điều này được xem tuỳ thuộc 
hoàn toàn vào con người, chớ không phải yếu tố bên 
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ngoài, chư thiên hoặc aI khác can thiệp và gia hộ 
cho. Bởi thế, chư thiên là không thích hợp cho sự đạt 
đến niết bàn. Chư thiên không có chức năng quan 
trọng và trung tâm trong Phật giáo. 

Trong khi Bồ-tát được thánh hoá như là bậc 
thánh thiêng liêng đáp ứng với nhu cầu ảnh hưởng 
của tín ngưỡng đa thần của Hindu giáo, nhưng Bồ-tát 
nỗ lực đi theo con đường của Đức Phật cho mục đích 
giải thoát bản thân cũng như dùng vô số phương tiện 
thiện xảo để giúp con người tự giải thoát đau khổ. 
Thế nên, bản chất, tính cách và trí tuệ của Bồ-tát 
được đánh giá cao trong Phật giáo. 

2. A-la-hán 

Bách khoa Toàn thư Phật học ˆ đã để cập đến từ 
'Arahanra' (l"[ ## ŸŠ) xuất phát từ gốc “arh”, nghĩa 
là đáng, xứng đáng, thích hợp và được dùng để biểu 
thị cho một người đã đạt được mục đích của đời sống 
phạm hạnh (theo Phật giáo Nguyên-thuỷ). 

Arahanta được hình thành từ hai phần: Ari và 
hama. Ari nghĩa là kẻ thù hoặc phiển não. Hamra là 
giết hoặc tiêu hủy. Thế nên, A-la-hán là một vị đã 
giải thoát tất cả các phiền não như khao khát (rãga), 
sân hận (đosø) và vô minh (noha). I.B. HornorẺ" đã 
đưa ra bốn mẫu của danh từ A-la-hán như sau: 


” EB, tập IL trang 41. 

?° Isaline B. Horner, The Early Buddhist Theory of Man Perfected: A 
Study of the Arahanta, London: Williams & Northgate Ltd., 1979, 
trang 52. 
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araha, arahat, arahanfa và arahan. 

Trong Phật giáo Nguyên-thuỷ, từ này chỉ người 
đã đạt được bản chất thật của các pháp 
(yathabhuitañana) và Đức Phật được coi là vị A-la- 
hán đầu tiên. Sau khi thuyết bài pháp đầu tiên “Kinh 
chuyển Pháp luân (Dhamưmacakkappavattana Sufia). 
năm anh em của Kiểu-rầnnhư Kondañña 
(pañcavaggiya) cũng trở thành những bậc A-la-hán. 
Những vị A-la-hán này được mô tả như là 
buddhanubuddh: những người đã đạt được giải thoát 
sau Bậc giác-ngộ hoàn toàn (Đức Phật).”' Rồi, khi 
thời gian trôi qua, khái niệm A-la-hán từ từ được 
Đức Phật và những đệ tử ngài kế tiếp mở rộng và 
chi tiết hoá. Do đó, A-la-hán cũng có nghĩa là người 
hiểu lý Duyên sanh (mriđanas), đã diệt ba lậu hoặc 
(asravas)” tu tập thất giác chỉ (Pali 
sambojjhanga)” cởi bỏ được năm triển cái 
(nïvaranas), thoát khỏi căn bản phiền não, mười tà 
kiến (sưmyojana). VỊ ấy đã tu tập giới, định và đạt 
được nhiều năng lực siêu nhiên và thức tỉnh được 
bản chất đau khổ của thế giới ta bà. Vị ấy đã tu tập 
bốn thiển, đạt được bốn định, sáu thắng trí 
(abhiññä),"` ba mình (fisso vijđ)... đưa đến giải 
thoát an lạc tối hậu. Sự giải thoát này đưa vị ấy 


Š' Theragathä, ed. H. Bendall, JRAS, 1883, trang 111. 
'“ A, tập HI, trang 376. 

33 Như trên. 

#“S_ tập H, trang 217. 
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thành bậc A-la-hán, thoát khói vòng trói buộc của 
sanh tử luân hồi (sanh, già, bịnh, chết) và an hưởng 
niết bàn (Pali: Nibbäna, Sanskrit: nirvãna), trở thành 
bậc xứng đáng được cúng dường ở thế gian... mà 
chúng ta sẽ thấy đề cập rất nhiều ở các kinh Päli 
như Tương ưng bộ kinh,Š Tăng Chi bộ kinh,"° Trung 
bộ kinh””... 

Cũng cùng ý kiến trên, trong kinh Thanh-tịnh 
(Pasadika Suffa) của Trường bộ kinh, Đức Phật đã 
đưa ra công thức về A-la-hán như sau: 

“Vị ấy là bậc A-la-hán, lậu hoặc đã diệt trừ, những 
việc nên làm đã làm, gánh nặng đã đặt xuống, đã giải 
thoát hoàn toàn những trói buộc của tái sanh, vị ấy giải 
thoát bởi sự thức tỉnh các pháp (sammadañiñal)...'` 5 

(Yo so ãvuso bhikkhu araharn khinäsavo vusitaväa 
kataKararamiyo ahita-bharo anuppata sedattho 
pãraikkhina-bhava-sarhyoJano sammas-añña vimutto).Ÿ” 
Mục ấích tu tập của đệ tử Phật là đạt đến A-la- 

hán. Nói cách khác, A-la-hán là bậc giác ngộ hay 
bậc mô phạm đức hạnh đã đạt được đỉnh cao nhất 
trong tiến trình phát triển tâm linh. 

Khi chúng ta so sánh A-la-hán với chư thiên, 
Phật giáo đã đưa ra căn bản rất rõ ràng A-la-hán là 
bậc vượt ra ngoài phạm vi của chư thiên, ma vương 


nn S, tập L, trang 12; tập II, trang 120-6, tập IV, trang 252. 

TU Ác, tập IV, trang 145. 

M, tập II, trang 29. 

"3 DB, tập III, số 29, Kinh Thanh Tịnh (Pasadika Sufra), trang 125. 
D, tập HI, trang 138. 
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và ngay cá Phạm thiên (Brahma4) - vị trị vì một cảnh 
giới khác của thế giới tà bà (sasđrz), mặc dù cảnh 
giới này có thể là lâu dài và an vui hơn. Vài Phật tử 
thành tâm cầu nguyện chư thiên nhưng họ hoàn toàn 
ý thức rằng chỉ cầu khẩn cho những nhu cầu trần 
gian như sự giàu có, tình yêu, buôn bán... Theo họ, 
chư thiên có thể thật sự ban những lợi ích vật chất, 
nhưng những kết quả tinh thần thì hoàn toàn là vấn 
đề của sự nỗ lực và tu tập của từng cá nhân. 
3.  Thanh-văn 

Šrãvaka Œ# HH) nghĩa là “đệ tử” (discipe)?”” 
hoặc “người nghe”, người khát ngưỡng trở thành bậc 
A-la-hán (" ##. #2) thường nhờ bậc đạo sư hướng 
dẫn, sau khi nghe xong, vị ấy thức tỉnh được bản 
chất của pháp và giác ngộ. Chỉ cần một sự hướng 
dẫn, gợi ý nhỏ của bậc đạo sư sáng suốt và kinh 
nghiệm cũng đủ cho vị ấy tinh tấn tu tập tiến trên 
con đường giác ngộ. Chẳng hạn, tôn giả Xá-lợi-phất 
(§aripufa, 2 | 3B) đã đạt quả Tư-đà-hoàn sau khi 
chỉ nghe nửa bài kệ do A-la-hán Ác-bệ (Assa/¡) đọc. 
Tỳ-kheo Cula Panthaka trong bốn tháng đã không 
thể nhớ nổi một bài kệ, nhưng chỉ quán về tánh chất 
vô thường của một chiếc khăn tay sạch... đã đạt A- 
la-hán. 


? BỊHP, 259: The Boddhisattva Ideal, Ven. Narada Maha Thera, the 
Journal “The Maha Bodhi, tập 80 — Oct. & Nov., Delhi, 1972, trang 
481. 
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A-la-hán là bậc giải thoát khói vòng sanh tử và 
đạt được trạng thái niết-bàn (Nibbana, ï #). 
Thanh-văn cũng giác ngộ khi nghe pháp và có thể 
đạt được một trong bốn bậc giải thoát như sau: 

1L. Tư-đà-hoàn (Sofãpanna, ÁN fñ, 2®), 

2. Tu-đà-hoàn (Sakadagđmi, — 2) 


3. A-na-hàm (Anagzmi, 4Š Z2) và 
4. A-la-hán (Arahama, JHỊ #§ˆ Ỳ#}). 


A-la-hán hoặc Thanh-văn là bậc đã giải thoát 
khói các phiền não, ô nhiễm, tu tập thiển định, một 
lòng hướng đến giải thoát. A-la-hán tượng trưng cho 
mẫu bậc mô phạm đức hạnh thanh tịnh. Thế nên, A- 
la-hán là một đối tượng đáng kính và ruộng phước 
cúng dường mà chúng ta có thể tu tập theo và bày tỏ 
sự kính lễ. 

Có những học giả đã xem lý tưởng A-la-hán là 
thấp, nhỏ hơn Bồ-tát nhưng thật ra cả hai bậc đó đều 
được đánh giá cao và mỗi lý tưởng có ý nghĩa đặc 
biệt mà sẽ được bàn bạc trong Chương ba sau. 

4. Bích-chỉ Phật 

Bích-chi Phật (PAalI: Pacceka-buddha, SansKrIt: 
Pratyeka-buddha, #4 ñ%, EÈ 3% fJÈ) còn gọi là Độc 
giác Phật. 

Trong Tự-điển Phật-học Hán-Việt,' Bích-chi 


?' Tự-Điển Phật-học Hán-Việt (A Dictonary of Vietnamese-Chinese 
Buddhist Terms), Phân Viện Phật học xuất bản, Việt Nam: Hà Nội, 
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Phật là vị sanh ra trong đời không có Đức Phật, nên 
không có chân lý nào được giảng. Bích-chi Phật 
được coi là bậc cao hơn Thanh-văn (Šrđyaka) vì 
Bích-chi Phật đã tự giác ngộ, đã đạt được mục đích 
giải thoát bằng chính sự nỗ lực giác ngộ được lý 
Duyên khởi, chớ không tìm cầu các trợ lực bên 
ngoài. Do đó, ngài được mệnh danh là một vị Phật 
riêng một mình hoặc vị Phật Iim lặng. Là Phật, vì 
ngài thức tỉnh được bản chất thật của các pháp, 
nhưng “một mình" vì tự ngài nỗ lực chớ không ai 
hướng dẫn, hoặc “im lặng” vì ngài thiếu năng lực 
thuyết pháp để giác tỉnh và phục vụ những chúng 
sanh khác. 

Có hai bậc Bích-chi Phật: (1) tu tập một mình và 
(1) cùng với bạn đồng tu và cùng giác ngộ. 

VỊ Phật như vậy — “chỉ tự mình giác ngộ nghĩa là 
đã đạt được trí tuệ hoàn hảo và tối cao nhưng nhập 
diệt mà không tuyên bố thông điệp giải thoát cho 
đời” 
nhiên, chúng ta cũng thừa nhận rằng biết bao nỗ lực 
mà vị Bích-chi Phật đã dốc tâm cương quyết để tự 
giải thoát. Chẳng hạn, trong khi Thanh-văn nghe 


rõ ràng là khác với lý tưởng Bồ-tát. Tuy 


pháp hướng dẫn mà giác ngộ, còn Bích-chi Phật đạt 
mục tiêu của mình bằng sự tự tu tập và tỉnh tấn. Vì 
vậy, ngài cũng thật xứng đáng cho chúng ta kính lễ 


1992, trang 446. 
” BDBSL, trang 3 cũng xem Gaia-paññari, trang 14. 
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và chiêm ngưỡng. Mặc dù, Đức Phật Cồ-đàm (Ê #š 
Ù) của thời đại này đã nhập diệt, nhưng chúng ta 
vẫn sống trong thời tượng pháp vì lời dạy của ngài 
vẫn còn tồn tại. Và như thế không có Đức Phật 
Bích-chI nào ra đời trong thời này. 

5. Đức Phật 

Trong Bách khoa Toàn thư Phật học” định nghĩa 
Đức Phật như là một từ chung, chỉ cho các bậc giác 
ngộ. Quá khứ phân từ của “Buddha' xuất phát từ chữ 
'budh` nghĩa là tỉnh thức, nhận biết và hiểu biết. 

Từ Phật (Buddha, fÈ. ÊU) trong ý nghĩa Phật giáo 
được ứng dụng bắt đầu với ý nghĩa biểu thị cho đức 
Phật Cô đàm (Goøfzma, Sanskrit: Gauftama, PB >'), 
tức Đức Thích-ca mâu-ni (Šãkyamumi) - nhà sáng lập 
ra Phật giáo. Đức Phật Cổ đàm được sanh ra nơi mà 
ngày nay gọi là Nepal, cách đây 2600 năm đã đạt 
giác ngộ và truyền bá thông điệp (Päli: Dhamưma, 
Skt: Dharma, 3#) mà ngài đã giác ngộ đến cho loài 
người và vào lúc tám mươi tuổi nhập niết bàn. Đức 
Phật Cồ-đàm cũng thường được gọi là Như lai 
(Tathagafa, ñỊI 2⁄4), Thế-lôn (Bhagavơi, 
Bhagava, †H. #Ÿ). Về sau, Đức Phật thường nói ngài 
chỉ như bậc đạo sư tối thượng: 

“Ta là bậc xứng đáng được tôn kính trên thế gian 
này. Ta là bậc Đạo sư tối thượng, nhưng Ta chỉ là một 
người đạt được sự Chánh đẳng Chánh giác thôi.” 


® EB, tập II, trang 357. 
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(Aham hi arahã loke, aham satthä anuttaro, eko mhi 
sammäãsambuddho)."° 

“Ta thật sự không phải là chư thiên, cũng không phải 
là Càn-thát-bà, không phải là Dạ-xoa, không phải là con 
người, nên biết Ta là một vị Phật.” 

(Na kho ahamn devo bhavissaml, na kho aharh 
gandhabbo bhavissamI... yakkho... manusso... buddho ti 
marh dhãrehi).°” 


Khái niệm Phật trong Phật giáo Nguyên-thuỷ (## 
#ñq fb # là người đã hoàn thiện mình bằng cách 
giác ngộ “ngã” ở mức độ cao nhất mà con người có 
khả năng đạt đến. Ngài chỉ là một người khám phá 
lại chân lý đã bị bó quên. Sự vĩ đại của Đức Phật là 
khám phá lại điều mà các đạo sư đương thời ngài 
chưa khám phá hoặc khám phá ra chưa được hoàn 
toàn. Hiện tượng đản sanh đã cho biết Đức Phật là 
một thiên tài siêu xuất, bậc đạt được tiến trình tâm 
linh cao nhất của con người. Đức Phật là bậc có 
mười lực (Baiãmi, -|ˆ 2)),°° bốn tín (Vajäradyami, JH 


xi Vinayapitaka, ed. H. Oldenberg, tập I, London, 1879, trang 8. 

T5 Á tập H, trang 38-9. 

Mười lực: Mười khả năng trí giác của đức Phật 

I. Thị xứ phi xứ trí lực: Trí lực biết về sự vật nào là có đạo lý, sự vật 
nào là không có đạo lý; 

2. Nghiệp trí lực: Tri tam thế nghiệp báo trí lực: Trí lực biết rõ ba đời 
nghiệp báo của chúng sanh. 

3. Thiền định trí lực: Tri chư thiển giải thoát tam muội trí lực: trí lực 
biết các thiển định và trí lực biết tám giải thoát, ba tam muội. 

4. Căn tính trí lực (Tri chúng sanh tâm tính trí lực): trí lực biết tâm tính 
của tất cả chúng sanh. 

5. Nguyện dục trí lực (Tri chủng chủng giải trí lực): trí lực biết mọi loài 
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{).ˆ”” mười tám pháp bất cộng (Avenika-dharmas, -Ƒ- 
J\ 3š 4 3E)” để phân biệt Đức Phật khác với Bồ- 


trí giải của tất cả chúng sanh. 

6. Giới trí lực (Tri chủng chủng giới trí lực): trí lực biết khắp và đúng 
như thực mọi loại cảnh giới khác nhau của tất cả chúng sanh. 

7. Đạo chí xứ trí lực (Tư nhất thiết chí đạo sở trí lực): Trí lực biết hết 
đạo mà người tu hành sẽ đạt tới, như người tu ngũ giới thập thiện thì 
được ở cõi người, hoặc lên cõi trời, người tu pháp vô lậu thì sẽ 
chứng đạt niết bàn. 

8. Túc mạng trí lực (Tri thiên nhãn vô ngại trí lực): Trí lực vận dụng 
thiên nhãn nhìn thấy sự sinh tử và nghiệp thiện ác của chúng sanh, 
lại còn biết rõ vô lậu niết bàn. 

9. Thiên nhãn trí lực (Trí túc mạng vô lậu trí lực): Trí lực biết túc mạng 
của chúng sanh, lại còn biết rõ vô lậu niết bàn. 

Lậu tận trí lực (Trí vĩnh đoạn tập khí trí lực): Trí lực có thể biết rõ 
được như thực đối với mọi tàn dư tập khí sẽ vĩnh viễn đoạn diệt 
chẳng sinh.. 
(Xem A, V, từ trang 33.7 trở đi; M, I, trang 69 trở đi; DCBT, 46; 
BDBSL, 20) 

” Bốn lòng tín (Vaisaradyas): 

1. Đức Phật tin rằng ngài đã đạt Chánh đẳng giác và Nhất thiết trí. 

2. Đức Phật tin rằng ngài đã đoạn diệt tất cả các kiết sử lậu hoặc 
(asravas). 

3. Đức Phật tin rằng các chướng ngại đối với đời sống cao hơn mà 
ngài mô tả, thực sự sẽ tạo ra sở tri chướng thâm sâu. 

4. Đức Phật tin rằng con đường mà ngài chỉ dẫn để đi đến diệt khổ, 
thực sự là có kết quả. 

(Xem M, L,7I; A, I9) 

% Mười tám Pháp bất cộng (Avenika-dharmas) để phân biệt đức Phật 

khác với chúng sanh khác. 

I. Thân vô thất: Thân không có sai sót. 

. Khẩu vô thất: Miệng không có sai sót. 

. Niệm vô thất: Ý niệm không có sai sót. 

._ Vô dị tưởng: Không có tư tưởng khác. 

. Vô bất định tâm: Đức Phật dù đi đứng nằm ngồi đều không lìa 

thắng định. 


{\ + G2) tk 
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tát. Bởi những phẩm hạnh này, nên ngài là một bậc 
vĩ nhân (mahapurisa, Ñ  ÀÑ) tối thượng trong đạo 
đức và trí tuệ. 

Theo nghĩa đen, Đức Phật nghĩa là “bậc giác 
ngộ' (ŠL #7). Qua định nghĩa và giải thích các bậc 
A-la-hán (ñ ##. #), Thanh-văn @# lj), Bích-chi 
Phật (È 3 f3), và Đức Phật (fÈ BE) đã cho thấy 
tất cả đều là những bậc giác ngộ, nhưng Đức Phật 
được biểu thị như là bậc tối thượng, hoàn hảo, đạt 
Chánh đẳng Chánh giác (Anuftara-Samsak-sambodhi 
(" j§ f ## — j — # &, ẤW L IE ®S 
?.). Một vị Phật như vậy, mỗi người chúng ta đều có 
thể và sẽ trở thành nếu chúng ta muốn. Đây là mục 
đích và lý tưởng của Bồ-tát. Các vị Bồ-tát nên biết 


6. Vô bất tri dĩ xả: Phật đối với tất cả các pháp đều biết rõ rồi mới 
xả bỏ. 
7. Dục vô giãm: Phật có đủ điều thiện thường muốn độ cho tất cả 
chúng sanh, tâm không biết chán. 
8. Tỉnh tiến vô giãm: Siêng năng làm các việc thiện không mệt mỏi. 
9. Niệm vô diệt. 
10.Tuệ vô diệt: Chư Phật ba đời, hết thảy trí tuệ sáng ngời đầy đủ. 
11. Giải thoát vô giãm. 
12.Giải thoát tri kiến vô giãm. 
13.Tất cả thân nghiệp đều làm theo trí tuệ. 
14.Tất cả khẩu nghiệp đều làm theo trí tuệ. 
15.Tất cả ý nghiệp đều làm theo trí tuệ. 
16. Trí tuệ biết đời quá khứ vô ngại. 
17. Trí tuệ biết đời vị lai vô ngại. 
18. Trí tuệ biết đời hiện tại vô ngại. 
(xem Divy-avadana, ed. E.B.Cowell & R.A.NeIl, Cambridge, 1886, 
trang 148; DCBïT, trang 45) 
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và hiểu những phẩm chất và tính cách của Đức Phật 
trước khi vị ấy có thể bắt đầu sự nghiệp Bồ-tát của 
mình. 

Khái niệm Bồ-Tát trong Kinh điển Pali 

Vài thế kỷ sau khi Đức Phật Cồ-đàm nhập niết 
bàn, khái niệm Bồ-tát có thể coi như là sự gặt quả 
cuối cùng của những khuynh hướng đang thịnh hành 
ở Ấn độ và đã đóng góp cho sự sanh khởi và phát 
triển học thuyết mới về Bồ-tát. 

Bồ-tát là một trong những tư tưởng quan trọng 
nhất của Phật giáo Đại-thừa. Tuy nhiên, sẽ là sai 
lầm nếu cho là khái nệm Bồ-tát là một sáng tạo của 
Phật giáo Đại-thừa. Thuật từ Bồ-tát (Bodhisata, 
øš) đã được đề cập trong kinh điển Päãli và xuất phát 
từ Phật giáo Nguyên-thuỷ đã ít nhiều biểu thị đó là 
Bồ-tát Cổ đàm trước khi giác ngộ. Tuy nhiên, nếu 
chúng ta khảo sát các nguồn Päãli như kinh Trung bộ, 
Trường bộ, Kinh tập và kinh Bổn sanh thuộc Tiểu bộ 
kinh đã cho thấy rằng khái niệm Bồ-tát có bốn ý 
nghĩa như sau: 

I. Từ lúc thái tử Sĩ-đạt-đa Xuất gia (Mahäã- 
bhinikkhamana) cho đến trước khi ngài đạt Giác 
ngộ 

Trước tiên, từ Bồ-tát (Bodhisarra) đã phản ảnh 
một cách cụ thể cuộc đời Đức Phật từ lúc xuất gia 
cho đến trước khi ngài giác ngộ, nghĩa là khi ngài 
còn là thái tử Sĩ-đạt-đa ở cung thành Ca-tỳ-la-vệ 
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(Kapilavafthu) cũng bị chỉ phối bởi vòng sống và 
chết như chúng ta. Rồi một ngày khi đi dạo ngoài 
cổng thành và thấy trực tiếp những cảnh thật của đời 
sống như cảnh người già hom hem lụ khụ, cảnh 
người bịnh tật ốm yếu, cảnh một thây chết hôi thúi 
và cảnh một bậc ẩn sĩ trầm tĩnh thanh cao kinh hành. 
Ba cảnh đầu tiên đã chứng minh một cách hùng hồn 
về bản chất vô thường của cuộc sống và sự bịnh tật 
phổ thông của con người. Cảnh thứ tư biểu thị con 
đường để vượt qua những đau khổ của đời sống và 
tìm được sự an lạc tâm hồn. Ngài liền quyết định từ 
bỏ đời sống gia đình để trở thành một ẩn sĩ đi tìm 
chân lý. 

Rời cha mẹ, vợ đẹp, con thơ và cung điện huy 
hoàng sau lưng, với trái tim đầy nhiệt huyết cùng với 
Sa nặc và con ngựa kiền trắc ngài đi vào rừng. Một 
mình với không đồng xu nào trong tay, ngài bắt đầu 
đi tìm chân lý. Vì vậy, đây là cuộc từ bỏ vĩ đại. Đó 
không phải là cuộc xuất gia của một người nghèo 
không có gì để lại mà là một cuộc từ bỏ của một 
hoàng tử đang tuổi thanh xuân trai tráng với đầy đủ 
sự giàu sang và sung sướng — Một cuộc xuất thế vô 
song trong lịch sử. 

Chính là lúc hai mươi chín tuổi, thái tử Sĩ-đạt-đa 
đã thực hiện cuộc từ bỏ lịch sử này. Quyết định phi 
thường của ngài trở thành Bồ-tát đi tìm chân lý ngay 
khi ngài vừa hiểu những tình trạng nô lệ trói buộc và 
tù ngục của đời sống thế gian như Đại kinh Saccaka 
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(Mahasaccaka) thuộc Trung bộ mô tả như sau: 

“Này Aggivessana, trước khi giác ngộ, khi ấy ta còn 
là một vị Bồổ-tát, chưa chứng Chánh đẳng giác, Ta suy 
nghĩ như sau: Chật hẹp là đời sống gia đình, con đường 
đầy bụi bặm, đi về phía trước là sự mở ra, không phải dễ 
trong khi trú ngụ trong một căn nhà để đưa đến hoàn 
thành hoàn toàn con đường phạm hạnh, thanh tịnh tuyệt 
đối, bóng đẹp như vỏ ốc xà cừ. Hãy cạo bồ râu tóc, đắp y 
phấn tảo, xuất gia, từ bỏ gia đình, đi đến chỗ không gia 
đình? Như vậy, Aggivessana, sau một thời gian, khi ta còn 
trẻ, tóc ta đen như than biểu hiện của thanh niên cường 
tráng, thanh xuân... Như vậy, Aggivessana, ngồi xuống 
vừa trầm ngâm: Thật sự điều này đã cuốn hút sự quan tâm 


của ta.”” 


(Kim hi no siyäa AgsIvessana. Idha me AggIvessana 
pubbe va sambodhãä anabhisambuddhassa bodhisattass" 
eva sato e(ad - ahosi: Sambadho gharavaso rajapatho, 
abbhokãaso pabbalja, na-y-idadn sukaraii agärarh 
aJjhãvasatä ekanta-parIipunnarh ekantaparisuddharh 
sañkhalikhtamn brahmacarliyafi caritu, yannunaharh 
kesamassuửh ohãretva kãsayan vatthan acchädetvä 
agärasmäa anagariyarn pabbaJeyyan - tI. So kho aharh 
Agglvessana aparena samayena daharo va samano susu 
kalakeso... (repeaf from p. 163, l. 28 top. lỐT, l. 8; ƒor 
bhikkhave subsHifIue — Agglvessana)... alam-idarh 
padhanayati). '”9 


Hoặc trong kinh Thánh-cầu (Ariyapariyesana) 
tường thuật như sau: 
“Này các tỳ-kheo, ta cũng vậy trước khi giác ngộ, 


* MLS, tập I, số 36, Đại kinh Saccaka, trang 295. 
Kệ M, tập L, trang 240. 
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trong khi ta còn là vị Bồ-tát, chưa tỉnh thức hoàn toàn, tự 
mình có khả năng bị sanh, lại tìm cầu cái bị sanh; tự mình 
có khả năng bị già, lại tìm cầu cái bị già; tự mình có khả 
năng bị bịnh, lại tìm cầu cái bị bịnh; tự mình có khả năng 
bị chết, lại ầm cầu cái bị chết; tự mình có khả năng bị ô 
nhiễm, lại tìm cầu cái bị ô nhiễm. Rồi này các tỳ-kheo, 
điều này đã xảy ra trong ta: “Tại sao Ta có khả năng bị 
sanh, lại tìm cầu cái bị sanh; có khả năng bị già, lại tìm 
cầu bị già; có khả năng bị bịnh, lại tìm cầu bị bịnh; có khả 
năng bị chết, tìm cầu cái bị chết; có khả năng bị ô nhiễm, 
lại tìm cầu cái bị ô nhiễm. Ta nghĩ rằng (mặc dù) tự mình 
có khả năng bị sanh, sau khi biết rõ sự nguy hại của cái bị 
sanh, nên tìm sự không sanh, vô thượng an Ổn, niết bàn? 
Tự mình có khả năng bị già, ... không già...;... bịnh..., ... 
không bịnh...; ... chết...,... không chết...; ... sầu...,... không 
sầu...; tự mình có khả năng bị ô nhiễm, sau khi biết rõ sự 
nguy hại của cái bị ô nhiễm, nên tìm sự không ô nhiễm, 
vô thượng an ổn, niết bàn??”?! 

(Aham-pI Sudami bhikkhave pubbe va sambodhã 
anabhi-sambuddho  bodhisato va samano attanäa 
Jatdhammo samämo Jattdhammaññeva pariyesamI, attanä 
Jaradhammo samano Jaradhammaññeva parIyesamI, attanä 
byadhidhammao..., attanä maranadhammo..., attanäa 
sokadhammo..., attanäa sañkuesadhammo  samäãno 
saäkilesadhammaññeva parIyesamI. 


Tassa mayharh bhikkhave etad - ahosi: Km - nu kho 
ahamn attana Jatdhammo samano Jatdhamman-neva 
pariyesami, atfana Jaradhammo samano - pe - attanä 
sañkilesadhammo samãno sañkilesadhammaññeva 
parilyesami; yan-nunahari attana Jätdhammo samaãno 
Jadqdhamme  adinavati viditvä ajatarh anuttararn 


!!' MLS, tập L, số 26, kinh Thánh câu, trang 207. 
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yogakkhemarn nibbãnarh parIyeseyyah, attana 
Jaradhammo_... ajararh... parIyeseyyarh, attana byädhi- 
dhammo... abyadhim... parIyeseyyarh, attanä 
maranadhammo... amatah pariyeseyyarh, attäna 
sokadhammo... asokam... parIyeseyyanh, attana 


sañkilesadhammo samãano saikilesa-dhamme ãdIinavarh 


viditväa asankiliftham anuttararn yogak-khemarh nibbanarh 


parIyeseyyan - ty” 


2.Từ khi thái tử Sĩ-đạt-đa Nhập thai cho đến 
trước khi Giác ngộ 
Thứ hai, khái niệm Bồ-tát được mở rộng để biểu 
thị thời kỳ từ khi thái tử Sĩ-đạt-đa nhập thai cho đến 
trước khi giác ngộ như đã mô tả dưới đây: Vào ngày 
thọ thai, hoàng hậu Ma-da (Mfaya) đã nguyện giữ 
chay tịnh và khi bà nghỉ ngơi, bà đã mơ thấy có bốn 
thiên vương đã tắm cho bà ở hồ nước Anotatta, mặc 
cho bà những y phục chư thiên và đặt bà trong một 
lâu đài bằng vàng lộng lẫy. Khi bà vừa đặt lưng 
xuống thì 'Bồ-rá trong hình thức của con voi trắng 
đã bước vào bên hông phải bụng của bà'.`* Lúc đó, 
trái đất chấn động và mười nghìn thế giới phát ánh 
sáng rực. Kinh Vị-tằng-hữu-pháp (4cchariyabhuta- 
dhamma Sufia) thuộc Trung-bộ đã mô tả sống động 
thời điểm lịch sử này như sau: 
“Bạch đức Thế-tôn, chính khi diện kiến với ngài, 
chính con đã nghe như vậy: Bồ-tát từ cung trời Đâu-suất 
giáng xuống với tâm sáng suốt, thuần tịnh đã bước vào 


2M, tập L trang 163. 


'% EB, tập LH, trang 229. 
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thai mẹ, khi ấy ánh sáng huy hoàng vô lượng vượt qua 
ánh sáng của chư thiên chiếu sáng khắp thế giới - bao 
gồm những thế giới ở trên các cõi trời, thế giới của các 
ma vương, phạm thiên và những thế giới ở dưới gồm các 
vị sa môn, những bà-la-môn, những hoàng tử và dân 
chúng. Cho đến các cảnh giới ở giữa các thế giới, không 
có nền tảng, tối tăm, u ám, những cảnh giới mà mặt trời, 
mặt trăng với đại thần lực, đại oai đức như vậy cũng 
không thể chiếu thấu, trong những cảnh giới ấy một hào 
quang vô lượng, vượt qua ánh sáng của chư thiên hiện ra 
và các chúng sanh đang trú ngụ tại đây, nhờ hào quang ấy 
mới thấy lẫn nhau và cùng nói rằng: “Cũng có những 
chúng sanh khác đang sống tại đây”. Và mười ngàn thế 
giới trong khắp vũ trụ đã chấn động, rung chuyển mạnh. 
Ánh sáng huy hoàng vô lượng này đã chiếu sáng khắp thế 
giới, vượt qua ánh sáng của chư thiên. Như thế, bạch Thế 
tôn, con nhận biết việc này là một hy hữu, một vị tằng 
hữu của Thế tôn.”" 

(Sammukha, me tarn, bhante, Bhagavato sutarh 
sammukhãä patiggahlitam; Sato sampajãno, Ananda, 
Bodhisatto Tusitä kãyã cavitva maãtu kucchimnh okkamIti; 
vam pI, bhante, sato sampajano Bodhisatto Tusita kayã 
cavitväa mãtu kucchih okkami, Idam pˆaharh Bhagavato 
acchariyarh abbhutadhammarh dhãremi). " 


Hoặc trong kinh Đại bổn (Mfahapadana Sufra) 
thuộc Trường bộ kinh cũng tường thuật giống vậy: 
“Này các tỳ-kheo, Đức Phật Tỳ-bà-thi (Vipassi) như 
một vị Bồ-tát đã từ giả cõi trời Đâu-suất thiên, với tâm 
thuần tịnh và chánh niệm đã bước vào thai mẹ. Trường 
hợp như vậy là quy luật. 


'# MLS, tập II, số 123, Kinh Vị tằng hữu Pháp, trang 165. 
thà M, tập HII, trang 119-0. 
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Này các tỳ-kheo, quy luật là như vậy, khi Bồ-tát bước 
vào thai mẹ, khi ấy ánh sáng huy hoàng vô lượng vượt 
qua ánh sáng của chư thiên, chiếu sáng khắp thế giới — 
bao gồm những thế giới ở trên các cõi trời, thế giới của 
các ma vương, phạm thiên và những thế giới ở dưới gồm 
các vị sa môn, những bà-la-môn, những hoàng tử và dân 
chúng. Cho đến các cảnh giới ở giữa các thế giới, không 
có nền tẳng, tối tăm, u ám, những cảnh giới mà mặt trời, 
mặt trăng với đại thân lực, đại oai đức như vậy cũng 
không thể chiếu thấu, trong những cảnh giới ấy một hào 
quang vô lượng, vượt qua ánh sáng của chư thiên hiện ra 
và các chúng sanh đang trú ngụ tại đây, nhờ hào quang 
ấy mới thấy lẫn nhau và cùng nói rằng: “Cũng có những 
chúng sanh khác đang sống tại đây'. Và mười ngàn thế 
giới trong khắp vũ trụ đã chấn động, rung chuyển mạnh. 
Ánh sáng huy hoàng vô lượng này đã chiếu sáng khắp thế 
giới, vượt qua ánh sáng của chư thiên. Quy luật là như 
vậy.”106 

(Dhammatä esä bhikkhave, yadä Bodhisatto Tusitä 
kaya cavitvaä matu kucchữh okkamati atha sadevake loke 
samarake sabrahmake sassamana- brahmamyä paJäya 
sadeva-Inamissaya anpamano ularo obhaso pãtubhavati 
atkkamma devanarh devaänubhavamh. Ya pI tã lokan-tarika 
aphã asarhvuta andhakarä andhakãra-timisä, yattha pI “me 
candima-suriyä` evarn mahiddhikã evarn mahãnubhäva 
abhaya nãnubhontl, tattha pI appamäano ularo obhãso 
patubhavati atkkamm” eva devanarh devanubhävarh. Ye 
DI tattha sattã upapanna, te pI ten” obhasena aññarh aññarh 
sañjanantIi: “Aññe pI kira bho santi sattaä idhùpapanna tI.” 
Ayvañ ca dasa-sahass loka-dhatu sarnkampatI 
sampakampati sampavedhatI. Appamäno ca ulãro obhãso 


!% DB, tập II, số 14, kinh Đại bổn (Mahapadana Sufia), trang 8-9. 
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loke pãtubhavati atkkamm' eva” devänarh 

devanubhavarh. Ayam ettha dhammatã). "” 

Bách-khoa Toàn-thư Phật-học ”” cũng tường 
thuật sự tái sanh sau cùng của Bồ-tát với nhiều phép 
lạ vì cả hai nguồn kinh điển Pđli và Sanskrir đã nỗ 
lực cho thấy sự kiện nhập thai của Bồ-tát lúc đó 


không có sự kết hợp của tinh cha huyết mẹ. “” 


Sau khi sanh ra, A Tư đàm (Asia) - một vị ẩn sĩ 
đạo cao đức trọng đã chiêm ngưỡng ba mươi hai 
tướng tốt của thái tử Sĩ-đạt-đa sơ sanh và tiên đoán 
ngài sẽ sống đời sống phạm hạnh không nhà, bậc ẩn 
sĩ đi tìm chân lý và trở thành bậc giác ngộ tối 
thượng, là thầy của trời người. Lời của ẩn sĩ A-tư- 
đàm như sau: 

“Thái tử sẽ đạt đến đỉnh cao nhất của sự giác ngộ 
hoàn toàn. Ngài sẽ chuyển bánh xe pháp, thấy cái gọi là 
sự thuần tịnh siêu việt (niết bàn), mang đến phúc lợi cho 
số đông và tôn giáo của ngài sẽ được lan truyền rộng rãi 
khắp nơi.”!"9 

(Sambodhiyaggam phusissat ayam kumãro, so 
dhammacakkam paramavisuddhadass vattes°” äãyam 
bahuJanahitanukampI, vittharIk 'asSa bhavissatI 


'D, tập II, trang 12. 


'°3 EB, tập HI, trang 229. 

'! Điều này dường như có nghĩa là “thánh thai (virgin birth). Xem 
MLS, the Acchariya-abbhuta-dhamma-suta, tập HHI, trang 165; 
Mahavastu, ed. E. Senart, Paris, I882-97, tập II, trang 6 và 
Lalitavistara, ed. P.L. Vaidya, PST, tập I, trang 29-0. 

!° GD, Nãlaka sutta, Kệ số 693, trang 125. 
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, III 
brahmacariyam)). 


Có lẽ đó là những nguyên nhân mà khái niệm 
Bồ-tát được phát triển với ý nghĩa là ngay khi còn 
trong thai mẹ - hoàng hậu Ma-da hoặc khi còn là 
thái tử sơ sanh, ngài cũng đã có những tướng tốt của 
bậc vĩ nhân — Bồ tát. 

3. Từ thời gian các Đức Phật Nhập thai cho đến 
trước khi đạt Giác ngộ 

Thứ ba, khái niệm Bồ-tát với ý nghĩa là tất cả 
chư Phật nhập thai cho đến trước khi đạt giác ngộ. 
Văn học Ấn độ đương thời và sớm hơn đã gợi ý rằng 
khái niệm Bồ-tát cùng với khái niệm Đức Phật và 
Chuyển-luân-vương (CakkavatfI / Cakravartin, lỆ ñfñ 
:E) đang thịnh hành ở Ấn độ thậm chí trước khi Đức 
Phật Cổ-đàm xuất hiện. Khi thái tử Sĩï-đạt-đa 
(Siddhattha / Sidhartha, -Ì: Ê 7) nhập thai, nhà 
tiên tri đã tiên đoán con trai của vua Tịnh-phạn 
(Suddhodana, YŸ#. 3) sẽ trở thành bậc Chuyển-luân- 
vương hoặc Đức Phật.''“ Có một lần khi trả lời câu 
hỏi của một bà-la-môn (Brahma), chính Đức Phật đã 
xác nhận rằng ngài không phải là Chúa trời cũng 
không phải là chư thiên mà là một đấng giác ngộ, 
nghĩa là một vị kế thừa chư Phật. Sự kế thừa đó 
được diễn tả qua bài kệ Pháp-Cú dưới đây: 


'Không làm các điều ác, 


'HSn, Nãalakasuttam Nitthitam, Kệ số 693, trang 125. 
“# EB, tập HI, trang 228. 
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Gắng làm các việc lành, 
Giữ tâm ý trong sạch. 
Đó lời chư Phật dạy. ` 
(Sabba-papassa akaranarh kusalasse upasampadä, 


Sa-ciItta-pariyodapanarh etarn Buddhãna Sãsanam). 


Điều đó đã khẳng định không phải chỉ có một 
Đức Phật mà là có nhiều Đức Phật trên đời (cũng đã 
từng ban pháp thoại như vậy). Cũng cùng một nội 
dung này, kinh 41magandđha''“ tường thuật rằng còn 
có Đức Phật Ca-diếp (Kassapa, 3H 3š) chớ không 
chỉ Đức Phật Cồ-đàm. Về sau, việc ứng dụng từ Bồ- 
tát được mở rộng bao gồm cả không chỉ Đức Phật 
Thích-ca mâu-ni mà còn cho tất cả chư Phật từ lúc 
nhập thai cho đến trước khi thành đạo. Cũng thế, 
việc ứng dụng học thuyết nghiệp (karm2) và tái sanh 
lúc đầu được chấp nhận một cách chung chung trong 
Ấn độ trước thời Đức Phật và các nước lân cận, 
nhưng về sau học thuyết này được mở rộng xa hơn 
để chỉ cho các đời sống quá khứ không chỉ của Đức 
Phật Cô đàm mà còn những vị Bồ-tát nữa.''” 

Trong truyền thống Phật giáo Nguyên-thuỷ sớm 
nhất, chẳắng hạn như kinh Đại bổn (M⁄ahãpadãna) 
thuộc Trường bộ kinh đã kể rất chi tiết sáu vị Phật 
xuất hiện trước thời Đức Phật Cồ-đàm. Đoạn văn 
dưới đây mô phỏng như sau: 


3 Dha, kệ 183, trang 97-8. 
“$ DPPN, tập II, trang 578. 
3 Cùng trang sách đã dẫn. 
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“Cách đây chín mươi mốt kiếp có Đức Phật Tỳ-Bà- 
Thi ra đời, bậc A-la-hán Chánh Đẳng Giác. Cách đây ba 
mươi mốt kiếp có Đức Phật Thi-Khí ra đời, bậc A-la-hán 
Chánh Đẳng Giác. Trong kiếp thứ ba mươi mốt đó cũng 
có xuất hiện Đức Phật Tỳ-Xá-Phù, bậc A-la-hán Chánh 
Đẳng Giác. Trong Hiền kiếp có Đức Phật Câu-Lưu-Tôn ra 
đời, bậc A-la-hán Chánh Đẳng Giác. Cũng trong Hiển 
kiếp này có xuất hiện Đức Phật Câu-Na-Hàm Mâu-Ni, 
bậc A-la-hán Chánh Đẳng Giác. Và cũng trong Hiển kiếp 
này có Đức Phật Ca-Diếp ra đời, bậc A-la-hán Chánh 
Đẳng Giác.”'" 

(lo so bhikkhave eka-navuto kappo yari Vipassi 
bhagava araharh samma-sambuddho loke udapadI. lto so 
bhikkhave eka-tirhso kappo yarn Sikhi bhagava araharh 
sammã-sambuddho loke udapadI Tasmimn yeva kho 
bhikkhave eka-tirhse kappe Vessabhũ bhagava araharh 
sammã-sambuddho loke udapadiI. Imasmih yeva kho 
bhikkhave bhadda-kappe Kakusandho bhagavä araharh 
sammã-sambuddho loke udapadi. Imasmih yeva kho 
bhikkhave bhadda-kappe Konagamano bhagavä araharh 
sammã-sambuddho loke udapadi. Imasmih yeva kho 
bhikkhave bhadda-kappe Kassapo bhagavä araharh 
sammã-sambuddho loke udapadi. Imasmimh yeva kho 
bhikkhave bhadda-kappe aharn etarahi araharh sammä- 
sambuddho loke uppanno). '"” 


Nghĩa là chính Đức Phật trong bài kinh Đại Bổn 
(Mahäpadäna) đã giới thiệu thời gian, đẳng cấp, 
dòng họ, thọ mạng vv... của những đức Phật trước 
ngài. Các vị Phật đó là Tỳ-Bà-Thi (Vipassĩ, HE 3š 


nà DB, tập II, số 14, kinh Đại bổn (Mahapadana Su1fa), trang 5. 
tủ, D, tập LL, trang 2. 
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JE), Thi-Khí (Sk”ï, lũ 3Á). Tỳ-Xá-Phù (Vessabhũ, 
H. #3 ?#), Câu-Lưu-Tôn (Kakusandha, ‡lJ ÑẰ. 3), 
Câu-Na-Hàm Mâu-Ni (Konagamana, Jh] HỆ 2 f# 
}#) và Ca-Diếp (Kassapa, 3U #š). 

Trong Trường bộ kinh cũng đưa ra danh sách bảy 
vị Phật bao gồm Đức Phật Cổ-đàm với những yếu tố 
mang màu sắc của những sự kiện huyền thoại như 
sau: 

“Này các tỳ-kheo, đức Phật Tỳ-bà-thi (Vipassi) như 
một vị Bồ-tát đã từ giả cõi trời Đâu-suất, với tâm thuần 
tịnh, chánh niệm đã bước vào thai mẹ. Trong trường hợp 
như vậy là một quy lu” 

(Atha kho bhikkhave Vipassi Bodhisatto Tusitä kaya 
cavitvä sato KampajJano matu-kucchữh oldamI. Ayam 
ettha dhammat).''” 

Trong Phật sử (Buddhavasa, số 14 thuộc Tiểu 
bộ kinh (Khuddha Nikaya) liệt kê số lượng gia tăng 
của các vị Phật đến hai mươi lăm vị và được cố định 
trong kinh điển: “Suốt trong thời gian Đức Phật tu 
tập hạnh Bồ-tát, ngài đã gặp hai mươi bốn vị Phật 
này.” (tính thêm đức Phật Thích ca nữa là hai mươi 
lăm vị). Toàn bộ danh sách này như được trình bày 
dưới đây: 

“1.DIpankara Buddhavarnso, 2.Kondađđa 
Buddhavarhso, 3.Manigala Buddhavarnso, 4.Sumana 


“3 DB, tập II, số 14, kinh Đại bổn, trang 8 (cũng xem DB, tập II; số 17, 
Kinh Đại thiện kiến vương, trang 192; số 19, Kinh Đại điển tôn, trang 
24. 

2D, tập IL, trang 12. 
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Buddhavamso  5.Revata Buddhavarmso, 6.Sobhita 
Buddhavarnso, 7.Anomadassi Buddhavarhso, 8.Paduma 
Buddhavarmmso, 9.Narada Buddhavarnso, 10.Padumuttara 
Buddhavarmso, II.Sumedha Buddhavarhso, 12.SuJata 
Buddhavarhso, 13.Piyadassr Buddhavarnso, 14.Atthadassi 
Buddhavarhso, 15.Dhammadass1 Buddhavarnso, 
16.Siddhatha Buddhavarmso, I7.Tissa Buddhavarhso, 
18.Phussa Buddhavarnso, 19.Vipassr Buddhavamso, 
20.SIkhT Buddhavarmso, 2I1.Vessabhu Buddhavarhso, 


22.Kakusandha Buddhavamso, 23.Konagamana 
Buddhavarnso, 24.Kassapa Buddhavarhso, 25.Gotama 
Buddhavarhso.”!”9 


Sáu đức phật trước kế cận đức Phật Cồ-Đàm là 
Phật Tỳ-Bà-Thiị, Thi-Khí, y-Xá-bà, Câu-Lưu-Tôn, 
Câu-Na-Hàm Mâu-Ni và Phật Ca-Diếp. Nếu nói đủ 
là tiền thân của hai mươi tám vị Phật quá khứ. Sở dĩ 
có nơi nói hai mươi lăm vì tính từ Phật Nhiên-Đăng 
đến thời đức Phật Thích-ca. hai mươi lăm vị Phật 
này tiền thân Đức Phật thích Ca đều có gặp và đã 
thọ ký cho ngài sẽ thành Phật tương lai hiệu là đức 
Phật Thích-ca mâu-mI. Trước Phật Nhiên-Đăng có ba 
vị Phật nữa là hai mươi tám vị, tiền thân Đức Phật 
Thích-Ca có gặp nhưng chưa được thọ ký thành phật 
tương lai, vì vậy trong kinh tạng Nguyên-thuỷ hay 
Đạti-thừa có nơi chỉ nói hai mươi lăm vị (tính từ Phật 
Nhiên Đăng trở đi). Tóm lại, dù hai mươi lăm hay 
hai mươi tám vị Phật tính từ lúc nhập thai đến thời 


!? The Buddhavarhnsa, ed. R. Morris, tập 38, London: PTS, 1§82, trang 
240-1. 
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gian trước khi giác ngộ đều được xem là những Bồ- 
tát. 

Trong Phật sử (Buddhavamsa) “` kỂ nhiều sự tích 
về các vị Phật quá khứ. Câu chuyện của mỗi đức 
Phật khá dài, nơi đây chỉ đề cập về thời gian tu hạnh 
Ba-la-mật, tuổi thọ và đặc biệt là sự øiác ngộ của 
các Bồ-tát đều dưới các gốc cây khác nhau. Đây 
cũng là điểm đặc thù của Phật giáo. Các bậc giác 
ngộ rất hoà hợp với môi trường giẩn dị, tự nhiên và 
trong sáng của thiên nhiên như Đức Phật Thích-ca 
Mâu-ni khi Đản sanh, Giác ngộ, Chuyển pháp luân 
và Nhập Niết-bàn đều dưới các bóng cây thiên 
nhiên, hoặc các dẫn chứng dưới đây cho thấy cả hai 
mươi tám vị Phật đều giác ngộ dưới các cội cây 
thiên nhiên. 

Truyện bắt đầu như sau: Một hôm, Đức Thích-ca 
Mâu-ni Phật đã giảng cho tôn giả Xá-Lợi-Phất nghe 
rằng: Cách đây bốn a-tăng-kỳ kiếp và một trăm 
ngàn đại kiếp có bốn Đức Phật nối tiếp ra đời trong 
quả địa cầu này: 

1. Đức Phật Tan-han-ca (Tanhanka Buddha-variso): 
Ngài đã tu tập trong mười sáu a-tăng-kỳ và một 
trăm ngàn đại kiếp. Kiếp cuối cùng tọa thiển bẩy 
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l2! Xem CD: The Great Chronicle of Buddhas, International Theravada 
Buddhist Missionary University, Yangon, Mymmar, Developed by CE 
Technology Co., Ltd, 2002; Tham khảo thêm Buddha Vamsa (Chánh 
Giác Tông), do Bhikkhu Bửu Chơn soạn dịch, Đà Nẵng, 1966, trang II- 
Đ, 
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ngày và giác ngộ dưới gốc cây Sứ. Tuổi thọ mười 
muôn năm (khác với Bồổ-tát Cồ-đàm, tọa thiển 
bốn mươi chín ngày và giác ngộ dưới cây Bồ đề, 
tuổi thọ tám mươi). 

2.Đức Phật Mi-đa-ca (Midhanka Buddhavariso): tu 
tám a-tăng-kỳ và một trăm ngàn đại kiếp. Kiếp 
cuối cùng tọa thiển mười bốn ngày và giác ngộ 
dưới gốc cây Vông Đồng. Tuổi thọ chín muôn 
năm. 

3.Đức Phật Sa-ra-naneca (Sarananka Buddha- 
varso): tu tấm a-tăng-kỳ và một trăm ngàn đại 
kiếp. Kiếp cuối cùng tọa thiển ba mươi ngày và 
giác ngộ dưới gốc cây Cẩm lai. Tuổi thọ bẩy ngàn 
năm. 

(Những tiền thân quá khứ của Đức Phật Thích-ca có 

gặp ba vị Phật này, nhưng chưa được ba ngài thọ 

ký). 

4. Đức Phật Nhiên-đăng (Dipankara Buddha-varnso): 
tu mười sáu a-tăng-kỳ và một trăm ngàn đại kiếp. 
Kiếp cuối cùng tọa thiển bẩy ngày và giác ngộ 
dưới gốc cây Sơn. Tuổi thọ mười muôn năm. Giáo 
pháp của ngài được lưu truyền một trăm ngàn 
năm. 

Sau khi Đức Phật Nhiên-đăng nhập diệt, trải qua 

một thời gian một a-tăng-kỳ kiếp không có Đức Phật 

nào ra đời. Rồi Đức Phật kế đó là 

5.Đức Phật Kiểu-trần-như (KondaØfãa Buddha- 
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vao): đã tu mười sáu a-tăng-kỳ và một trăm 
ngàn đại kiếp. Kiếp cuối cùng tu tập mười tháng 
và giác ngộ dưới gốc cây Thị. Tuổi thọ mười 
muôn năm. Giáo pháp được lưu truyền mười muôn 
năm mới mãn. 

Sau đó một a-tăng-kỳ kiếp, có bốn Đức Phật kế tiếp 

là: 

6. Đức Phật Kiết-tường (Mangala Buddhavamso): tu 
mười sáu a-tăng-kỳ và một trăm ngàn đại kiếp. 
Kiếp cuối cùng tu tập tám tháng và giác ngộ dưới 
gốc cây Mù u. Tuổi thọ chín muôn năm. Giáo 
pháp lưu truyền chín muôn năm mới mãn. 

7 Đức Phật Tu-mạt-na (Sunuana Buddhavariso): 
Ngài tu tập mười tháng và giác ngộ dưới gốc cây 
Mù u. Tuổi thọ chín muôn năm. Giáo pháp được 
hưng thạnh chín muôn năm mới mãn. 

S. Đức Phật Ly-bà-đa (RÑevafa Buddhavarmso): Ngài 
tu tập bảy tháng và giác ngộ dưới gốc cây Mù u. 
Tuổi thọ sáu muôn năm. Giáo pháp lưu truyền sáu 
muôn năm mới mãn. 

9. Đức Phật So-bI-ta (Sobhita Buddhavamso): Ngài 
hành pháp Ba-la-mật đã được bốn a-tăng-kỳ và 
một trăm ngàn đại kiếp. Kiếp cuối tu tập bảy 
ngày và giác ngộ dưới gốc cây Bồ để. Không có 
giáo pháp để lại. 

Sau khi Đức Phật So-bi-ta nhập diệt trải qua một a- 

tăng-kỳ đại kiếp không có Đức Phật nào ra đời và 
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sau đó trên một quả địa cầu khác có ba đức Phật kế 

tiếp ra đời là: 

10. Đức Phật ˆ A-no-ma-đà-si (Anomadass1 
Buddhavamso): tu mười sáu a-tăng-Kkỳ và một 
trăm ngàn đại kiếp. Kiếp cuối cùng tu tập mười 
tháng và giác ngộ dưới gốc cây Gòn rừng. Tuổi 
thọ chín muôn năm. Không có giáo pháp để lại. 

11. Đức Phật Hồng-liên (Paduma Buddhavarnso): tụ 
mười sáu a-tăng-kỳ và một trăm ngàn đại kiếp. 
Kiếp cuối cùng tu tập tám tháng và giác ngộ dưới 
gốc cây Mã Tiền. Tuổi thọ mười muôn năm. 
Không có giáo pháp để lại. 

12. Đức Phật Na-ra-da (Narada Buddhavamso): tu 
Ba-la-mật trong bốn a-tăng-kỳ và một trăm ngàn 
đại kiếp. Kiếp cuối cùng tu tập bẩy ngày và giác 
ngộ dưới gốc cây Gáo. Tuổi thọ chín muôn năm. 
Giáo pháp ngài được lưu truyền đến chín muôn 
năm. 

Sau khi Đức Phật Na-ra-da nhập diệt trải qua một a- 

tăng-kỳ kiếp không có Đức Phật nào ra đời và sau 

đó trên một quả địa cầu có một đức Phật kế tiếp ra 
đời là: 

I3 Đức Phật Pa-du-mu-tara (Padumuifara 
Buddhavamso): Ngài tu tập bốn mươi chín ngày và 
giác ngộ dưới gốc cây Dương. Tuổi thọ mười 
muôn năm. 


Sau khi Đức Phật Pa-du-mu-ta-ra nhập diệt trải qua 
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một thời gian bẩy muôn đại kiếp không có Đức Phật 

nào ra đời và sau đó trên một quả địa cầu có hai đức 

Phật kế tiếp ra đời là 

14. Đức Phật Tịnh-huệ (Sưưuedha Buddhavarmso): 
Ngài tu tập tám tháng, đến rằm tháng tư thành đạo 
dưới gốc cây Sầu-đông. Tuổi thọ chín muôn năm. 

15. Đức Phật Thiện-sanh (Suata Buddhavariso): 
Ngài tu tập chín tháng và giác ngộ dưới bụi tre 
ngà. Tuổi thọ chín muôn năm. 

Sau khi Đức Phật Thiện-sanh nhập diệt, trải qua một 

thời gian một muôn sáu ngàn đại kiếp không có Đức 

Phật nào ra đời và sau đó trên một quả địa cầu có ba 

đức Phật kế tiếp ra đời là: 

16. Đức Phật Thiện-kiến-vương (Piyadassr Buddha- 
varso): Ngài tu tập sấu tháng và giác ngộ dưới 
gốc cây Cầy. Tuổi thọ chín muôn năm. Giáo pháp 
lưu truyền chín muôn năm mới mãn. 

17. Đức Phật A-tha-đa-si (Affhadassr Buddha- 
vamnso): Ngài tu tập tắm tháng và giác ngộ dưới 
gốc cây Cầy. Tuổi thọ mười muôn năm. 

1S. Đức Phật Đa-ma-đa-s1 (Dhammadassr Buddha- 
vïso): tu tập bẩy ngày đến sáng ngày thứ tám 
nhận bát cháo sữa của cô Vicikoliyä cúng dường. 
Tối hôm đó giác ngộ dưới cây Bimaba. Tuổi thọ 
mười muôn năm. Giáo pháp lưu truyền mười 
muôn năm mới mãn. 

Sau khi Đức Phật Đa-ma-đa-si nhập diệt, trải qua 
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một thời gian một muôn ba ngàn chín trăm lẻ bảy 

đại kiếp không có Đức Phật nào ra đời và sau đó 

trên một quả địa cầu có một đức Phật kế tiếp ra đời 
là 

19. Đức Phật S1-đạt-đa (Siddhafttha Buddhavarnso): 
tu tập mười tháng và giác ngộ dưới gốc cây Gòn 
rừng. Tuổi thọ mười muôn năm. 

Kế đó trên một quả địa cầu có hai vị Phật kế tiếp 

giáng sanh như: 

20. Đức Phật Để-sa (Tissa Buddhavarnso): tu tập 
trong nửa tháng và giác ngộ dưới gốc cây Cẩm lai. 
Tuổi thọ mười muôn năm. Giáo pháp của ngài lưu 
truyền mười muôn năm mới mãn. 

21. Đức Phật Công-đức (Pussa Buddhavariso): tụ 
tập trong sáu tháng bảy ngày và giác ngộ dưới cây 
Tầm ruột rừng. Tuổi thọ chín muôn năm. 

Kế đó trên một quả địa cầu có vị Phật ra đời kế tiếp 

là: 

22. Đức Phật Ty-bà-thi (Vipassr Buddhavamso): tu 
tập tám tháng và giác ngộ dưới cây Cẩm lai. Tuổi 
thọ tám muôn năm. Giáo pháp lưu truyền tám 
muôn năm mới mãn. 

Sau khi Đức Phật Tỳ-bà-thi nhập diệt, trải một thời 

gian là năm mươi chín đại kiếp không có Đức Phật 

nào ra đời. Kế đó có một quả địa cầu có hai vị Phật 
ra đời kế tiếp là: 

23. Đức Phật Thi-khí (Sikhï Buddhavarmso): tu tập 
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tám tháng và giác ngộ dưới gốc cây Xoài tượng. 
Tuổi thọ bẩy muôn năm. Giáo pháp lưu truyền 
bảy muôn năm mới mãn. 

24. Đức Phật Tỳ-xá-phù (Vessabhhi Buddhavariso): 
tu tập trong sáu tháng và giác ngộ dưới cây Song 
Thọ. Tuổi thọ sáu muôn năm. 

Sau đó trải qua hai mươi chín đại kiếp không có Đức 

Phật nào ra đời dạy đạo cả. Cho tới khi quả địa cầu 

chúng ta đang ở đây xuất hiện. Và tại đây có năm vị 

Phật giáng sanh (ba vị quá khứ, một vị hiện tại và 

một vị vị lai). Ba vị quá khứ như: 

25. Đức Phật Câu-lưu-tôn (Kakusandha Buddha- 
wzso): tu tập trong tám tháng. Ngày cuối cùng, 
ngài thọ bát cháo sữa (dê) của cô Vajirinddha 
cúng dường và nhận bó cổ tranh của Subhatta để 
trải dưới gốc cây Sung tọa thiển và giác ngộ trong 
đêm đó. Tuổi thọ bốn muôn năm. Giáo pháp lưu 
truyền bốn muôn năm mới mãn. 

Khi ấy chúng sanh làm điều hung dữ nhiều nên tuổi 
thọ của chúng sanh lần lần bị giảm xuống tới mười 
tuổi hoặc hơn một chút. Sau đó chán nản những điều 
tội lỗi, nên quay về làm thiện và tuổi thọ lại tăng 
đến một a-tăng-kỳ năm con người mới già chết. Rồi 
lần lần hạ xuống cho tới thời gian tuổi thọ chúng 
sanh còn ba muôn năm, khi ấy ra đời Đức Phật 

26. Đức Phật Câu-na-hàm Mâu-n (Konagamana 
Buddhavarmso): tu tập trong sáu tháng và giác ngộ 
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dưới gốc cây Sung. Tuổi thọ ba muôn năm. 

Sau đó, tuổi thọ chúng sanh lần giảm hạ xuống còn 

mười tuổi hoặc hơn, rồi lần lần trở lên cho tới một a- 

tăng-kỳ tuổi; rồi lại hạ xuống lần lần thọ tới hai 

muôn năm tuổi, thì có Đức Phật ra đời là: 

27. Đức Phật Ca-diếp (Kassapa Buddhavariso): tu 
tập trong bẩy ngày và giác ngộ dưới gốc cây Da. 
Tuổi thọ hai muôn năm. Giáo pháp lưu truyền đến 
hai muôn năm mới mãn. 

28. Đức Phật Thíấchca Mâu-n (Gawfama 
Buddhavamso): tu tập sáu năm. Vào rằm tháng tư, 
ngài nhận bát cháo sữa của nàng Tu-xà-đa 
(Su/điđ) và bó cỏ Kiết Tường của một người chăn 
cừu trải dưới gốc Bồ để và tại đây vào canh ba 
đêm đó ngài đã giác ngộ. Tuổi thọ tám mươi năm. 
Giáo pháp của Đức Phật Thích Ca hưng thịnh đến 
năm ngàn năm mới mãn. 

Đức Phật Thích ca giảng tiếp cho tôn giả Xá-lợi- 
phất rằng: "Tất cả hai mươi tám vị Phật trên Như Lai 
đều gặp cả, nhưng chỉ được hai mươi lăm vị tính từ 
Đức Phật Nhiên-Đăng cho đến Đức Phật Ca-Diếp 
(khoảng thời gian dài là bốn a-tăng-kỳ và một trăm 
ngàn đại kiếp) là có thọ ký cho Như lai sẽ thành 
Phật. Như Lai đã thực hành mười pháp ba-la-mật 
(Parami) tròn đủ, khi kiếp sau cùng sanh lên cung 
trời Đâu Suất, lúc đó chư thiên ở mười ngàn thế giới 
tới thỉnh Như Lai giáng xuống cõi ta-bà để độ sanh 
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Đây là hai mươi tám vị Phật quá khứ mà theo 
tinh thần Phật giáo Nguyên-thuỷ đều là những vị 
Bồ-tát. 

Cũng nên chú ý rằng danh sách hai mươi tám vị 
được cho ở đây chỉ là tương đối. Trong kinh Đại Bổn 
(Mahäpadäna) cũng có nói rõ về vấn để này. Mở 
đầu câu chuyện Đức Phật chỉ giới thiệu đơn giản 
rằng cách đây chín mươi mốt kiếp có xuất hiện một 
vị Phật như vậy. Điều này ngụ ý rằng những vị Phật 
như vậy thì nhiều vô số; chắc hẳn là còn có nhiều vị 
Phật ở trước và sau chín mươi mốt kiếp đó nữa. 
Chính điều này mà về sau Đại-thừa Phật giáo đã 
phát triển đầy đủ và làm phong phú khái niệm Bồ- 
tát này, bởi lẽ nếu số lượng chư Phật là vô số kể thì 
số lượng Bồ-tát cũng sẽ không hạn định. Chính dựa 
trên chính hệ luận lô-gic này thì các vị Bồ-tát phải 
trải qua nhiều kiếp tu tập mới thành Phật được. 

Để hiểu rõ hơn Bồ-tát là gì, trước hết chúng ta 
cũng nên giải thích danh từ Phật. Trong Phật giáo 
Nguyên-thủy, Phật không phải là một đối tượng để 
thờ phượng và sùng bái. Ngài cũng không phải là 
một bậc thiên về duy tâm hoặc duy vật; cũng không 
phải là một bậc đạo sư đòi hỏi lòng tin tuyệt đối vào 
đấng Cứu thế. Ngài chỉ là một con người như mọi 
con người khác nhưng ngài hoàn thiện chính mình 
trong sự giác tỉnh “ngã” ở mức độ tối cao mà con 
người có thể đạt tới được. Cốt yếu lời dạy của Đức 
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Phật là lấy con người làm trung tâm, bởi vì chỉ có 
con người mới có khả năng trở thành bậc giác ngộ, 
còn các loài hữu tình khác thì không có thể. Mặc 
dầu có thể có những loại chúng sanh siêu nhiên sống 
ở những cảnh giới khác cao hơn, nhưng họ không có 
khả năng để thành Phật. Ngay cả dù những chúng 
sanh đó sống một đời sống hạnh phúc hơn trong hình 
thức phi nhân nhưng vẫn bị chi phối bởi luật vô 
thường và tiến hoá (amiccä 7 vaya-dhamm23) và như 
vậy họ chưa thoát khỏi sanh tử và phiển não ràng 
buộc nên họ vẫn còn bị khổ đau. Đức Phật là một 
con người nhưng ngài hơn những con người khác là 
ngài đã nhận thức ra rằng có một trạng thái an lạc 
cao hơn những trạng thái hạnh phúc tạm bợ trong thế 
giới hữu vi đối đãi. Trải qua một cuộc đấu tranh nội 
tâm quyết liệt, ngài giác ngộ rằng trạng thái tâm 
linh vô vi (asañkhafa) vượt ra ngoài sự đối đãi hai 
bên, nghĩa là sự vắng mặt của mâu thuẫn. 

Nói một cách khác, về mặt tâm lý học là vượt 
khổi cả sự chấp thủ đau khổ và hạnh phúc trong 
nghĩa thường tình. Đó chính là trạng thái hạnh phúc 
cao nhất (paramanm-sukhan) trong ý nghĩa siêu thoát, 
vì nó không còn chi phối bởi sự thay đổi nên nó là 
quả vô sanh bất diệt (akalika và amara), vì nó bất di 
bất dịch (avyayø) nên là thường hằng (đhuwa). Đó 
chính là trạng thái Niết bàn. 

Đức Phật là người đầu tiên đã khám phá, phơi 
bày lại chân lý này trong lịch sử nhân loại. Bởi chính 
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sự tự nỗ lực này mà từ đó ngài được gọi là bậc Đạo 
sư (Saithä / Šãstä) và cũng từ đó trở đi nhiều đệ tử 
của ngài đã đặt niềm tin tuyệt đối vào Tam bảo 
(Phật, Pháp và Tăng). Các bậc A-la-hán chỉ tuân 
theo lời dạy của Đức Phật, sống phạm hạnh và một 
lòng mong giải thoát sớm. Trong khi đó, Bồ-tát là 
những người khao khát thành Phật, khao khát được 
độ chúng sanh, chớ không muốn thành A-la-hán giải 
thoát. Nói một cách chính xác, cuộc đời của Đức 
Phật bắt đầu không chỉ từ lúc ngài giác ngộ, mà là 
lúc ngài còn là Bồ-tát Sĩ-đạt-đa. Chính Đức Phật 
trong các pháp thoại thường dùng từ Bồ-tát trong ý 
nghĩa này, hơn là chỉ Đức Phật Cổ Đàm. Và thỉnh 
thoảng được dùng để chỉ cho các kiếp trước của ngài 
để làm sáng tỏ những điểm giáo lý đặc biệt của 
ngài. 
4. Những Đời sống trước của Đức Phật Cô đàm 

Thứ tư, khái nệm Bồ-tát có nghĩa là những đời 
sống trước của Đức Phật Cổ đàm. Kinh Bổn sanh 
(Jataka) là một phần của Tiểu bộ kinh (Khuddaka 
Nikaya) (biên soạn sau này) được T. W. Rhys 
Davids ^ giới thiệu theo bản niên đại của văn học 
PalI như sau: 

1. Những lời dạy đơn giản của Đức Phật được tìm 

thấy trong những từ giống nhau, trong những 
đoạn hay những bài kệ thường thấy trùng lập 


'2T.W. Rhys Davids, Buddhist India, Motilal, rpt.1993, trang 188. 
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trong tất cả kinh điển. 

2. Những tình tiết được tìm thấy trong những từ 
giống nhau, trong hai hoặc nhiều kinh sách 
hiện hữu. 

3. Giới luật. 

4. Trường bộ, Trung bộ, Tăng chi và Tương ưng. 

5. Kinh Bổn sanh và Pháp cú. 

Sự phân loại này được một số các học giả chấp 
nhận và sử dụng như Maurice Wintemitz, tác giả của 
cuốn “History of Indian Literature” (Lịch sử Văn học 
Ấn độ), H. Nakamura trong tác phẩm “Indian 
BuddhIsm' (Phật giáo Ấn độ) và nhiều vị khác nữa. 

Mặc dù Kinh Bổn sanh là một phần của Tiểu bộ 
kinh, nhưng chúng ta có thể tìm thấy một số mẫu 
truyện kinh Bổn sanh giống như trong những kinh 
tạng Pal khác Trong kinh Đại-điển-tôn 
(Mahagovindha) thuộc Trường bộ kinh đã trích dẫn 
một đoạn giống kinh Bổn sanh như sau: 

“Ngày xưa có một vị vua tên là Disampati. TỂ tướng 
của vua Disampati là Bà-la-môn tên Govinda (người quản 
lý). Vua DisampatI có một người con trai tên Renu, 
Govinda có một người con trai tên Jotipala. Hoàng tử 
Renu và chàng Jotipala cùng với sáu thanh niên thuộc 
dòng quý tộc khác là những bạn thân với nhau.” '” 

(Bhuta-pubbarmn bho raja Disampat nãma ahosl. 
Disaropatissa rañño Govindo nãma brahmano purohito 
ahosil. DisampatIssa rañño Renu nama kumãro putfo ahosl. 


' DB, tập IL, trang 266. 
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Govindassa brãhinanassa Jotipalo nama mãnavo putto 

ahosl. Iti Renu ca räJaputto Jotipalo ca mãnavo aññe ca 

chalddiattiyã ice ete attha sahãya ahesurh). '“° 

Cũng tương tự có một đoạn văn trong kinh 
Makhadeva thuộc Trung bộ như sau: 

“Này, A-nan, ngày xưa chính tại nước Mithila có một 
vị vua tên là Makhadeva là vị pháp vương như pháp, sống 
với chánh pháp, có lòng tin vững chắc trong chánh pháp, 
một vị vua vĩ đại sống trong chánh pháp giữa các bà-la- 
môn, các gia chủ, dân chúng và đã hành trì lễ bố tát vào 
những ngày mười bốn, mười lăm và tám của mỗi nửa 
tháng...°' 

(Bhũtapubbarh, Änanda, imissa yeva Mithilãyarh rãja 
ahosi Makhadevo nama dhammiko dhammaräjJa dhamme 
tho MaharaJa dhammiko caratiL brahmanagahapatikesu 
negamesu cˆ eva janapadesu ca, uposathañ ca upavasatI 
cãtuddasirh pañcaddasimh atthamiñ en pakkhassa). '“Z 


Sự thay đổi quan trọng hơn trong ý nghĩa Bồ-tát 
được trình bày rõ hơn trong những kinh tạng 
Nguyên-thuỷ biên soạn về sau đặc biệt là Tập 
truyện Kinh Bổn sanh. Ý nghĩa của kinh Bổn sanh 
đặc sắc ở chỗ là đã mô tả sinh động những đời sống 
trước của Đức Phật Cồ-đàm mà theo ý kiến của Hoà 
Thượng Minh Châu “/có thể tóm gọn dưới bốn tiêu 
đề như sau: 


''D, tập H, trang 230. 

'® MLS, tập II, số 83, Kinh Makhadeva, trang 268. 

'9 M, tập II, trang 74-5. 

''“ Tỳ kheo Thích Minh Châu (dịch), Chuyện Tiền Thân Đức Phật 
(Jataka), Viện Nghiên Cứu Phật Học Việt Nam, 1991, trang 5-6. 
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L. Paccuppanna-Varfu¡ (Những câu chuyện hiện 
tại liên quan đến nghiệp quá khứ của Đức 
PhậU); 

2.Afitavatthu (Chuyện quá khứ liên quan đến 
những nhân vật hiện tạ1); 

3. Veyyakarana (Giải thích những bài kệ hoặc 
thuật ngữ liên quan đến những câu chuyện quá 
khứ); và 

4. Samodhana (Kết hợp hai câu chuyện quá khứ 
và hiện tại, rồi chỉ ra những nhân vật trước đó 
cũng như đưa ra mối quan hệ giữa những câu 
chuyện quá khứ và hiện tạ!). 

Khái niệm Bồ-tát trong kinh Bổn sanh rất nhiều 
và phong phú qua những hình thức đa dạng như chư 
thiên, ẩn sĩ, bà-la-môn, vua, thái tử, triệu phú, chủ 
đất, thương buôn, nông dân... hoặc có khi Bồ-tát 
trong hình thức loài súc sanh như cá, chim, bò, naI... 
Tuy nhiên, bởi vì Bồ-tát đóng vai trò là tiễn thân 
của Đức Phật nên tánh cách của Bồ-tát rất đạo đức, 
tiết hạnh, từ bị, trí tuệ... Một số những câu chuyện 
tiêu biểu trong kinh Bổn sanh thường bắt đầu như 
sau: 

“Ngày xưa cách đây năm kiếp, tại vương quốc Seri, 

Bồ-tát làm người buôn bán ấm, bình, lọ, nồi chảo và được 

gọi là Serivan. Cùng với người lái buôn khác bán những 

món hàng giống Bồ-tát, gã tham lam ấy cũng được gọi 
như Serivan, gã đi ngang qua sông Telavaha và vào thành 
phố Andhapura. Hai người đã phân chia những con đường 
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để đi, Bồ-tát bắt đầu đi bán hàng xung quanh những con 
đường trong khu của mình và gã cũng đi bán hàng trong 
khu của hắn... ” 

(Atfe 1to pañcame kappe Bodhisatto Serivaratthe 
Serivo nama kacchaputavämjo ahosl. So Seriväa nama 
ekena lolakacchaputavamiJena saddhirh Telavaharh nama 
nadrh utftaritva Andhapurarni nãma nagarar pavisanto 
nagaravitiyo bhãjetvä attano pattavithya bhandarh 
vikkmanto can. ltaro attano pattarh vithirh ganh1). 


“Ngày xưa, khi vua Brahmadatta đang thống trị Ở 
thành Ba la nại, Bồổ-tát lúc đó tái sanh làm một con hươu. 
Chú hươu có da màu sắc vàng óng, đôi mắt sáng như hai 
viên châu ngọc, hai cái sừng óng ánh như bạc, miệng đó 
như tấm vải màu đỏ tươi, bốn chân cứ như thể sơn, đuôi 
giống như đuôi chú bò Tây tạng và thân tướng to như chú 
ngựa con. Tháp tùng theo hươu có năm trăm con hươu 
khác, chúng sống trong một khu rừng dưới sự trị vì của 
nai chúa Banyan. Sát cạnh bên rừng, cũng có một con nai 
chúa khác tên Branch cùng với năm trăm con nai khác 
sinh sống và nai chúa này cũng có sắc vàng như Bồ-tát... 

(Atite Bãaränasiyarh Brahmadatte raJjan karayamane 
Bodhisatto migayoniyarh patisandhih ganhI. So maãtu 
kucchito nikkhanto suvannavanno ahosil, akkhinl c” assa 
mami-gu|asadisanI ahesurh, siñgãmI raJatavannami, mukham 
ratfa-kambalapuñJavannarh, hatthapadapariyanta lãkhã 
parkammakatä viya, vaäladhi camarassa viya ahosl, 
sarirarh pan” assa mahantarh assapotakappamanarh ahosl. 
S0 pañcasatamigaparIväro araññe väsarh kappesi nãmena 
NigrodhamigaraJä nama. Avidire pan” assa añño pI 
pañcasatamigaparivaro Sakhamigo nãma vasatl, so pI 
suvannavamno va ahosI). 


“Ngày xưa khi vua Brahmadatta đang trị vì ở thành 
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Ba-la-nai, Bồ-tát được sanh trong một gia đình giàu có 
trong kinh đô Kãsi. Đến tuổi trưởng thành, Bồ-tát hiểu 
được sự đau khổ từ tham vọng và hạnh phúc chân thật sẽ 
đến từ việc tiêu diệt tham vọng. Do đó, ngài từ bổ tất cả 
và đến núi Hi mã lạp sơn để làm vị ẩn sĩ, đã tu tập đạt 
được thiển định, năm trí và tám quả. Ngài đã sống hỉ lạc 
trong cảnh giới Quang minh, có năm trăm vị sa môn theo 
tu tập và Bồ-tát làm thầy của họ... !“ 

(Ateể Baranasiyamn Brahmadatte rajjah karente 
Bodhisatto Kesirattho mahabhugakulo nibbatto viññùtarh 
patvä kãmesu ädinavarn nekkhamme cãnIsarhsarn disva 
kame pahaya Himavantah paviIsitvä, Isipabbajjarh 
pabbajitväa kasina-parIikammarh katvä pañca abbiñña attha 
samapatiyo uppadetva jhanasukhena vitnamento 
aparabhasge mahãparIväro pañcahI täpasasatehi parivuto 
ganassa satthã hutvã vihäsi). '“? 


Đây là điều quan trọng. Chúng ta nên chú ý rằng 
dường như không có sự sưu tập các kinh Bổn sanh thì 
cũng không có khái niệm phát triển Bổ-tát tu tập các 
ba-la-mật cho đến nhiều thời kỳ sau này. Vì vậy, 
dường như rằng khái niệm Bồ-tát có thể chia làm hai 
phần, khái niệm nguồn gốc và khái niệm phát triển 
do các vị tổ sáng suốt sau này tạo ra. 

Điều này có nghĩa là việc sử dụng sớm nhất của 
từ Bồ-tát trong văn học với ý nghĩa đầu tiên dường 
như biểu thị từ thời gian Thái tử Sĩ-đạt-đa xuất gia 
đến thời gian trước khi ngài giác ngộ. Đây là khái 


'!3 SBFB, tập L, truyện số 3, trang 12; số 12, trang 39; số 43, trang 114. 
'” ]J, tập L trang 111, 149 và 245. 
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niệm chính của Bồ-tát trong kinh điển Päãli, rồi bắt 
đầu phát triển với ý nghĩa thứ hai, ba và tư chẳng 
hạn như từ thời thái tử Sĩ-đạt-đa nhập thai đến trước 
khi giác ngộ, từ thời các Đức Phật nhập thai đến 
trước khi giác ngộ và tiền thân của Đức Phật Cô 
đàm như đã mô tả trong kinh điển Päli bao gồm các 
mẫu câu chuyện tiền thân trong các kinh Bổn sanh 
sau này. 


%»##C8 


Bô-tát và Tánh-không 103 


3 


PHƯƠNG PHÁP TU TẬP 
CỦA BỒ TÁT 
TRONG KINH TẠNG PÄLI 


Thức tỉnh bản chất cuộc đời 

Vào ngày trăng rằm của tháng năm (Ƒesakha) 
năm 623 trước tây lịch, ”” tại công viên Lâm-tỳ-ni ở 
biên giới Ấn độ mà nay thuộc vương quốc Nepal, 
thái tử Sĩđạtđa (Sddhartha Œotama, PãÌL 
Siddhatfha Gotama, -Ì: 3Š ') thuộc dòng tộc Thích 
ca, là con trai của vua Tịnh phạn (Suddhodhana, ŸŠ 
#ÄŸ) và hoàng hậu Ma-da (Ä⁄ahãmäya ? RE HỆ) của 
Vương quốc Ca-tỳ-la-vệ (Kapilavaffhu). Thái tử đã 
trưởng thành và được giáo dục, rèn luyện văn võ 
song toàn với đầy đủ cả tinh thần lẫn vật chất. 

Trước hết, thái tử cũng thọ hưởng đầy đủ các dục 


'# Không giống như kỷ nguyên Thiên chúa, kỷ nguyên Phật giáo được 
tính từ khi đức Phật nhập Niết bàn (80 tuổi) tức khoảng 543 trước tây 
lịch, chứ không tính từ thời điểm ngài đẳn sanh. 
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lạc trần gian, nhưng khi thọ hưởng thái độ của chàng 
hoàn toàn khác với người bình thường. Thậm chí 
trong khi đang thưởng thức thú vui, nhưng bằng trực 
giác chàng cảm nhận những hạnh phúc bền vững và 
chân thật sẽ không bao giờ tìm thấy qua những hấp 
dẫn ham mê khoái lạc được. Điều này chỉ dẫn đến 
sự tàn hại trí tuệ và đạo đức mà thôi, hậu quả là 
càng bị chi phối với sự đau khổ nhiều và nhiều hơn 
nữa. Chàng tin chắc về điều này. Chàng đã kết hôn 
với công nương Da-du-đà-la (Yasodhara, Hš§ lñị EÈ 
Ấ#) và có một hoàng nhi là La-hầu-la (Wãhula, 
Ất {ãÈ), nhưng chàng vẫn cảm thấy đó không phải 
là sự hoàn mãn hạnh phúc tối hậu của cuộc sống con 
người. Trong tâm như thúc giục chàng không ngừng 
suy nghĩ để tìm ra một lối thoát đầy đủ và viên mãn 
hơn, không chỉ cho sự giải thoát của riêng chàng mà 
cho lợi ích tất cả số đông. Điều này đã làm cho 
chàng tự hỏi: 

“Cái gì là sự vui cười, Cái gì là sự thích thú, trong khi 
cõi đời luôn bị thiêu đốt? Bóng tối bao phủ xung quanh, 
sao không đi tìm ánh sáng?” 

(Ko nu hãso kimanando? niccarh paJJälite sati 

Andhakãrana onaddha, padIparh kinna gavessatha?) 

Vào một ngày đẹp trời, thái tử Sĩ-đạt-đa đã đi 
dạo chơi ở bốn cảnh thành để nhìn thực tế của thế 
giới bên ngoài. Vào ngày đầu tiên chàng gặp một 
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ông già lụ khụ, cuộc du ngoạn thứ hai chàng thấy 


'3! Dha, kệ số 146, trang 77-8. 
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một người bịnh ốm yếu, cuộc du ngoạn thứ ba chàng 
diện kiến một thây chết đang đưa đi hoả táng và thứ 
tư là chàng được chiêm ngưỡng một bậc sa-môn 
khoan thai trầm tnh từng bước khất thực. Chàng 
cảm thấy chấn động mạnh mẽ trước những cảnh 
tượng mà chàng trực tiếp thấy với những thực tế 
khắc nghiệt của cuộc đời. 

Trong khung giam hãm hạn hẹp của cung điện, 
chàng chỉ thấy những mặt sáng rỡ tươi đẹp của đời 
sống xa hoa, còn mặt trái của đời sống quần chúng 
xung quanh vẫn cố ý che đậy trước mắt chàng. 

Ba cảnh đầu tiên đã chứng minh mạnh mẽ cho 
chàng thấy tính cách ngắn ngủi của đời sống và sự 
ốm đau bịnh tật phổ thông của con người. Thái tử 
nhận thấy sự vô nghĩa trong dục lạc, cái mà trần 
gian rất coi trọng, chàng đã thấy bản chất tất cả 
pháp trong vũ trụ này thật ngắn ngủi, đau khổ và 
thay đổi. Làm thế nào có sự thanh tịnh, tính tế và 
vĩnh cửu kết hợp với bất tịnh, thô thiển và tạm bợ 
trong thân thể tứ đại này?... Tại sao mọi người và 
Ta phải chịu chi phối bởi sanh, già, bịnh, chết và sự 
không tinh khiết này? Như vậy, cần phải truy tìm 
những điều giống như bản chất thật? Làm sao mà Ta 
là người bị chi phối vào những điều như vậy, nhận 
lãnh sự bất lợi của chúng, hãy truy tìm cái gì hoàn 
hảo, bảo đãm tối hậu, niết bàn (N/bbãna)? và có thể 
có một cách là cảnh thứ tư của bậc sa-môn thâm 
trầm siêu thoát đã chỉ ra một con đường để vượt qua 
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những khổ đau của cuộc đời, để đạt được sự tịch 
nh, an lạc và trạng thái thường hằng, không đối 
đãi... 

Những tư tưởng thức tỉnh này đã loé lên trong 
tâm trí chàng và đã thúc giục chàng từ bỏ trần gian, 
để rồi cuối cùng vào lúc giữa khuya, chàng đã quyết 
định rời kinh thành Ca-tỳ-la-vệ để truy tìm chân lý 
và sự an lạc vĩnh cửu khi chàng vừa tròn 29 tuổi. 

Chàng đã đi rất xa và vượt qua sông Aøøma, rồi 
dừng lại bên bờ sông. Tại đây, Bồ-tát đã cắt tóc, râu 
và cởi hoàng bào cùng những châu báu trang sức cho 
Sa-nặc (Chamna, Ỳ}|#) với lời đặn trở về cung điện. 
Rồi chàng khoác y phục đơn giản của bậc ẩn sĩ, 
sống một đời sống nghèo nàn tự nguyện để trở thành 
một Bồ-tát không có một xu dính túi. 

Tìm cầu Chân lý 

Như một vị khổ hạnh du hành, Bồ-tát bắt đầu đi 
tìm học điều tốt để có thể đưa đến sự an lạc vĩnh 
cửu. Bồ-tát đi từ nơi này sang nơi khác, gặp một số 
các đạo sư nổi tiếng đương thời, tu tập theo những 
hướng dẫn của họ và đạt được những mục đích của 
họ nhắm đến. Trong cuộc truy tìm giải thoát đó có 
ba giai đoạn lịch sử đáng nhớ như sau: 

Lần đầu tiên, Bồ-tát đã gặp đạo sư Uất-đà-ka-la- 
la (Alara Kalãma, B† lE 3W ## ##) là một trong 
những bậc đạo sư nổi tiếng nhất ở thời đó và là vị 


3 MLS, tập I, London: PTS, 1954, trang 208. 
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thầy đầu tiên đã dạy ngài tu tập để đạt đến thiển 
cao nhất của đạo sư là Vô-sở-hữu-xứ định 
(akiñcaññayatana, Ít. Ứổ fÍ lá 2, thiểền không 
chỗ trú). Sau một thời gian ngắn, luyện tập dưới sự 
hướng dẫn của đạo sư, nhưng chàng khổ hạnh trẻ 
tuổi vẫn chưa cảm thấy thoã mãn với phương pháp 
tu tập mà chỉ đưa đến cảnh giới không. Dù đạt thiển 
định cao nhưng không đưa đến “giải thoát, diệt đau 
khổ, khinh an, trí giác, giác ngộ và niết bàn'. Bồ-tát 
cảm thấy giống như một người mù dẫn một người 
mù khác và do đó, một cách nhã nhặn ngài đã rút lui 
khỏi đạo sư và tiếp tục cuộc truy tìm. 

Trong giai đoạn thứ hai, Bồ-tát gặp được đạo sư 
Uất-đà-ka-la-ma-tử (Uddaka Ramapuffa, |} BÈ 1U 
Ấ. FE)'”” là vị thầy thứ hai mà nhờ đó ngài đạt được 
tiên Phi-tưởng-phi-phitưởng xứ (weva  saññã 
n'äsaññäyatana, ÌÈ #8 3E 3E 1 Já, Thiên Vô sắc 


giới thứ tư, không còn tri giác mà cũng không có 





không tri giác). Vào thời đó không ai đắc quả thiển 
nào cao hơn Phi-tưởng-phi-phi-tưởng-xứ. Sự uy tín 
và nổi danh của đạo sư Uất-đà-ka-la-ma-tử tốt hơn 
và cao hơn đạo sư Uất-đà-ka-la-la. Và chẳng bao 
lâu, Bồ-tát Cồ-đàm cũng thông thạo hết học thuyết 
của đạo sư Uất-đà-ka-la-ma-tử và đạt được trạng 
thái cuối cùng của thiển định cảnh giới Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ, nhưng mục đích tối hậu vẫn còn xa vời 


tế Ñt, trang 210. 
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vợi và phương pháp tu tập này vẫn chưa giải đáp 
được vấn đề đau khổ trong cuộc đời. Cũng không 
thoã mãn với phương pháp này, ngài lại ra đi và 
không bao lâu Bồ-tát chợt nhận ra rằng chân lý tối 
cao sẽ chỉ tìm thấy bên trong chính mình và thế nên, 
Bồ-tát ngưng tìm kiếm những trợ lực giúp đỡ bên 
ngoài. 

Trong thời kỳ thứ ba, Bồ-tát đi vào khu rừng gần 
làng Ưu-lâu-tần-loa (zuvel) và tu tập khổ hạnh 
với năm vị ẩn sĩ (Pali: Panca-vaggiya bhikkhu, 
Sanskrit: Panca bhiksavah) là A-nhã Kiêu-trần-như 
(Pali: Anna Kondanna, SanskrIt: AJjnafa Kaundinya, 
lJ 4š lấ ðR lHl)và bốn người bạn là Át-bệ hoặc 
Mã Thắng (Pali: Assa/, Sanskrit: Asva/i, R3 lÿ / †L 
tÉ), Bạt-đề hoặc Bà đề (Pali: Bhaddiya, Sanskrit: 
Bhadhrika,  ÿ¿ / 3 3¿), Thập-lực Ca-diếp 
(Pal: Dasabala Kassapa Sansknt: Dasabala 
Kasyapa, (†2Jjj1$)và Ma-ha-nam  Câu-ly 
(Mahandma-kuliya, EỀ mm tị †ñJ JH).'”” Bồ-tát đã 
trải qua sáu năm hành khổ hạnh trong rừng, ngủ trên 
bụi gai, phơi mình giữa nắng nhiệt ban trưa, chịu 
lạnh lúc đêm sương khuya, mỗi ngày chỉ ăn một hạt 
đậu... cho tới một ngày ngài quá yếu ớt vì thiếu ăn. 
Bồ-tát đã luyện một cách nghiêm khắc và tinh tấn 


' Trong Phật và Thánh chúng của Cao hữu đính dịch: Kiểu-trần-như 


(Ajnata Kaudinya), A-xã-bà thệ (Asvajif), Ma-ha-bat-đề (Bhadrika), 
Thập-lực ca-diếp (Dasabala-kasyapa), Ma-nam Câu-ly (Mahanama- 
kuliya). 
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bằng cách này cho đến khi thân thể ngài chỉ còn một 
bộ xương khô biết đi. Tuy nhiên, vào một ngày Bồ- 
tát nhận ra sự khổ hạnh và hành hình như vậy là vô 
ích không mang đến bất cứ trí tuệ và sự giải thoát 
tuyệt đối nào cả như trong kinh Trung bộ minh hoạ 
như sau: 

“Này Aggivessana, điều này đã xây ra trong ta, khi ta 
nghĩ rằng: “Hãy giảm thiểu tối đa ăn uống, ăn ít từng giọt 
như giọt súp đậu xanh hoặc súp đậu tầm hoặc súp đậu Hà 
lan. Này Aggivessana, trong khi ta giảm thiểu tối đa ăn uống, 
ăn ít từng giọt súp đậu xanh hoặc súp đậu tầm hoặc súp đậu 
Hà lan, thân thể của ta trở nên hết sức gầy mòn. Bởi ta ăn 
quá ít, tay chân ta trở thành như những cọng có hay những 
đốt cây leo khô héo. Bởi vì ta ăn quá ít, bàn trôn của ta trở 
thành giống như móng vuốt của con bò thiến; bởi vì ta ăn 
quá ít, xương sống của ta nhô ra giống như một chuỗi bóng; 
bởi vì ta ăn quá ít, xương sườn cằn cỗi giống như là rui, xà 
khập khiễng của nhà kho hư nát; bởi vì ta ăn quá ít, đồng tử 
trong mắt dường như sâu hõm trong lỗ mắt, giống như giọt 
nước long lanh nằm sâu thấm trong giếng nước sâu; bởi vì ta 
ăn rất ít, da đầu trở nên nhăn nheo khô cằn như trái bí bị cắt 
trước khi chín, bị những cơn gió nóng làm co rút nhăn nhíu. 
Và này Aggivessana, nếu ta suy nghĩ rằng: “Ta sẽ chạm vào 
da bụng”. Đó chính là xương sống mà ta đụng vào thôi. Nếu 
ta nghĩ: “Ta sẽ chạm vào xương sống”. Đó chính là da bụng 
mà ta đụng vào thôi; bởi vì ta ăn quá ít, Này Aggivessana, da 
bụng của ta bị dính chặt với xương sống. Này Aggivwessana, 
nếu ta nghĩ: “Ta sẽ đi đại tiện, hay tiểu tiện' thì ta sẽ ngã quy 
úp mặt xuống đất, bởi vì ta ăn quá ít. Này Aggivessana, nếu 
ta muốn xoa bóp thân thể ta, lấy tay xoa bóp chân tay, trong 
khi ta xoa bóp, thì lông tóc bị mục nát như những rễ cây, rơi 
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° ^ ° ` ~- z + 135 
ra khỏi thân ta, bởi vì ta ăn quá ít... 


(Tassa mayharn Agsivessana efad - ahosil: Yan - 
nùnahamn thokađmn thokarni aharadni ahareyyii pasatarh 
pasatarh, yadi va muggayisarh yadi vã kulatthayusarh yadI 
vã kalayayisarh vadI vã harenukaybsan - tí. So kho aharh 
AggIlvessana thokarn thokarn ahararn ahãresih pasatarh 
pasatarh, yadi va muggayisarh yadi vã kulatthayusarh yadi 
vã kalayayusarn yadi va harenukayusarh, Tassa mayharh 
AggIvessana thokarh thokarn ãhãrarn aäharayato pasatarh 
pasatarh, yadi vã mugsayusarh yadi vã kulattayisarh yadI vã 
kalayayisarh yadi vã harenukayisarh, adhimattakasimanarh 
pato kayo hot. Sey-yathä pi nama ästtkapabbam vã 
kalapabbam! vã evarh-eva-ssu me angapaccangäm bhavantI 
täy' ev' appahãratäya, sey-yatha pI nama o{thapadarh evam 
- ©Va - SSu me änIsadarh hotI tay' ev' appaharataya, seyyatha 
p nama vatfanaval evam eva-ssu me piftthikanfako 
unnatävanato hotI tay' ev' appähãrutäya, seyyathä pi nama 
Jurasäläya gopanasiyo olugsa-vilugsøãä bhavanti evam- eva - 
su me phãsulyo olugsaviusea bllavani tây  ev' 
appäaharatäya, seyyatha pi nama gambhie udapäne 
udakatäraka gambhrragata okkhayikãä dissanti evam-eva- 
ssu me akkhikũpesu akkhitarakãä gambhiragatä okkhayIka 
đissanti täy' ev' appäharatäya, seyyathã pI nãma tifta- kãlabu 
amakacchinno vãtãtapena samputIto hotI sammiläto evam- 
eva-ssu me sIsacchavi sampuftãä hot sammilatä tayev' 
appäaharatäya. So kho aharh AggIvessana: udaracchavirh 
parimasissamiti pifthikantakarn yeva parIganhami, pifthi- 
kantakarh parimasissamitI udaracchavirh yeva pariganhäm. 
Yãva - ssu me AøggIvessana udaracchavi pifthikantakarh 
allinã hotI tay' ev' appaharataya. So kho aharh AggIvessana: 
vaccah vã muttani vã karissamiti tatth eva avakulJo 


#3 MLS, I, số 26, Đại kinh Saccaka, trang 300-1. 
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papafãmI tãy' ev' appäharatäya. So kho aharh AggIvessana 
Imam - eva käyarh assäsento paninä gattäni! anomajjäm. 
Tassa mayharir AggIvessana panina gattänl anomalJato 
pũtimulãm lomänI kayasmã papatantI täy' ev' appaharataya. 
API - ssu marh AggIvessana manussä disva evam-aharhsu: 
kãlo samano Gotamo ti. Ekacce manussä evam - ãharhsu: 
na kã|o samano Gotamo, sãmo samano Gotamo ti. Ekacce 
manussäã evam-aharhsu: na kã|lo samano Gotamo na pI sämo, 
maiguracchav samano ÂGotamo tt Yavassu me 
AgøIvessana tãva parisuddho chavivanno pariyodäto 
upahato hoti tãy' ev' appãhãratäya.)'° 

Rồi tư tưởng như sau đã nảy trong tâm Bồ-tát: 

“Này Aggivessana, điều này đã xảy đến trong ta, ta suy 
nghĩ như sau: Trong quá khứ, có những bậc sa-môn hoặc bà- 
la-môn đã trải qua những cảm thọ như sắt nhọn, đau đớn, 
buốt nhói và khốc liệt, những đau khổ này đây là tột bực, 
không còn cảm giác nào tệ hơn nữa. Trong hiện tại, có những 
bậc sa-môn hoặc bà-la-môn đã trải qua những cảm thọ như 
sắt nhọn, đau đớn, buốt nhói và khốc liệt, những đau khổ này 
đây là tột bực, không còn cảm giác nào tệ hơn nữa. Nhưng ta 
với sự khổ hạnh khốc liệt này, vẫn không đạt đến pháp 
thượng nhân, tri kiến thù thắng xứng đáng bậc thánh. Hay có 
thể có một con đường khác đưa đến giác ngộ?! 

(Tassa mayharh Aggivessana etad-ahosi: Ye kho keci 
atfan - addhanarh samana vã brahmana vã opakkamika 
dukkhã tippa katukã vedana vedaytrhsu, etävaparamarh na - 
y - 1fo bhiyyo; ye pI hi kecI anägatam - addhãnarh samana vã 
brahmanãä vã opakkamikä dukkhã tippã katukä vedanä 
vedayIssantI, etävaparamarh ra-y-Ito bhiyyo; ye pI hi kecl 
etarahi samana vã brahmanäa va opakkamika dukkhã tippä 


'3° M, tập I, trang 245-6. 
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Như trên. 
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katukãä vedanäa vediyantI, eftävaparamarh na-y-Ito bhIyyo. 

Na kho panahari Iimaya katukäya dukkarakarikaya 

adhigacchami uffaria manussadhammä, 

alamariyarlañanadassana - visesarh, siya nu kho añño 
maggo bodhãyäti.)'?° 

Từ kinh nghiệm này, Bồ-tát nhận ra rằng ngài sẽ 
chết trước khi tìm được đáp án của đời sống. Vì vậy, 
nên tìm một phương pháp khác và bình minh của 
chân lý đã từ từ được khám phá ra. 

Trung đạo 

Nhờ kinh nghiệm đã trải qua và học từ những 
đạo sư khác cả về mặt đời cũng như đạo và bởi sự 
trợ lực mạnh mẽ của tiểm năng trí tuệ bên trong, 
nên Bồ-tát đã tránh không theo sự quá cực đoan của 
tự hành xác khiến suy yếu năng lượng như ngài đã 
trải qua sáu năm luyện tập khổ hạnh, hoặc cũng 
không nên quá cực đoan chỉ hưởng thọ khoái lạc như 
ngài đã trải qua tất cả những xa hoa và dục lạc ở 
kinh thành Ca-tỳ-la-vệ. Cả hai cực đoan này đều vô 
dụng cho tiến trình tu tập tâm linh. 

Giống như một người chơi đàn guitar, nếu giả sử 
để dây quá căng (như tu khổ hạnh) hoặc quá lõng 
(như hưởng thọ dục lạc) thì âm thanh sẽ rất tệ. 
Ngược lại, nếu một người chơi đàn giỏi thì âm thanh 
sẽ rất du dương bởi lẽ vị ấy biết thế nào để điều 
chỉnh cho vừa và thích hợp (như là đi theo con đường 
trung đạo không nên thiên cực đoan quá). 


Đồ M, tập I, trang 246. 
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Do đó, ngài từ bỏ con đường khổ hạnh và bắt 
đầu đi khất thực để phục hồi lại sức khoẻ cũng như 
chuẩn bị thực hiện phương pháp tu hành mới. Năm 
người bạn đồng tu của ngài chứng kiến thấy sự thay 
đổi của Bồ-tát liền tuyên bố rằng: “Sa-môn Cô đàm 
đã trở về đời sống trần gian buông thả rồi” và họ 
bắt đầu tách rời ngài. 

Bồ-tát một mình đi giữa đại dương đau khổ của 
sống và chết. Bồ-tát bắt đầu suy nghĩ nhiều lần về 
con đường Trung đạo giữa đời sống xa hoa và sự 
luyện khổ hạnh mà ngài đều có thực hành. Ngài nhớ 
lúc còn thiếu thời khoảng 6,7 tuổi, trong buổi lễ 
“Canh điển, ngồi dưới bóng cây mát, ngài đã nhập 
thiển (thiền thứ nhất). Ngài phân vân và tự nói với 
chính mình: “Có thể đó là con đường đưa đến giác 
ngộ chăng?” 

Bồ-tát tiếp tục đi đến làng Ưu-lâu-tần-loa 
(Uruveia) và dừng lại ở một nơi mà ngày nay gọi là 
Bồ-để-đạo-tràng (Bođh Œaya) thuộc tiểu bang Bihar, 
ngài quyết định sẽ ngôi dưới cây Bồ-để (41ssa#ha) `” 
bên bờ sông Ni-liên-thuyền (NWziran/an4) và tu tập 
phương pháp thiền định của chính ngài cho đến khi 
nào ngài có thể tìm được câu trả lời chính xác cho 
vấn đề chấm dứt đau khổ ở trần gian. Đoạn trích 
dưới đây của kinh Thánh-cẫầu (4riyapariyesana 


'32 Từ khi bồ tát Sĩ đạt đa đạt giác ngộ dưới gốc cây này, các phật tử đã 
gọi đây là cây bồ để (Bodhi-tree) hoặc cây bồ tát (Bodhisattva-tree). 
Hiện nay tên này vẫn được phổ biến. 
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Sa) có thể minh họa như sau: 

“Này các tỳ kheo, rồi ta bắt đầu truy tìm cái øì là tốt, 
con đường tối thượng an tịnh, ta đã đi du hành ngang qua 
thành phố Ma-kiệt-đà (Magadha) đến làng Ưu-lâu-tân loa 
(Uruvela). Nơi đây ta rất vui khi thấy dãi đất dài với một 
khu rừng đầy cây xanh mát, có một dòng sông trong sáng 
chảy ngang với chỗ lội qua dễ dàng và xung quanh có dân 
làng kế bên có thể tiện lợi cho việc khất thực. Này các tỳ 
kheo, điều này đã xảy đến trong ta: “Đây thật là một dãi 
đất thú vị... thật sự tốt cho một người trẻ tuổi tinh tấn tu 
tập”. Vì vậy, này các tỳ kheo, ta đã ngồi xuống và nghĩ: 
“Thật sự, nơi này thích hợp cho sự nỗ lực”. “9 

(So kho aham, bhikkhave, kim kusalagavesl 
anuftfaram santluarapadam pariyesamano Magadhesu 
anupubbena-carikam caramano yena Uruvelä senanigamo 
tadavasanm_ 'Tatthaddasam ramañiyam bhumibhagam 
pasädikañ ca vanasandam, nadiñ-ca sandantim setakam 
supatittham ramanTyam samantãä ca øocaragãmam. Tassa 
mayham, bhikkhave, cetadahosl: Ramaniyo vata 
bhùmibhago päsadiko ca vanasando, nadïI ca sandatI setaka 
supattthäã ramanayä, samantä ca gocaragäamo, alam 
vatidam kulaputtassa padhanatthikassa padhãnäyatI. So 
kho aham, bhikkhave, tatheva nisidim, alam-idam 
padhãnäyati.) 


Thiền định 


“# MLS, tập I, số 26, Kinh Thánh cầu, trang 210-1. 
“M, tập I, trang 166-7. 
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Trong Pháp cú có câu kệ dạy như sau: 


“Dễ làm những điều xấu, nhưng không lợi ích cho tự thân. 
Ngược lại thật là rất khó để làm những diều mà điều ấy tốt 
đẹp và lợi ích.” 

(Sukaram! asadhũn! attano ahitãän1 ca 
Yam ve hitañ ca sãdhuñ ca tam ve paramadukkararh). 


142 

Điều này rất đúng. Thật ra để đạt giải thoát, Bồ- 
tát Cồ-đàm đã tinh tấn không ngừng nghỉ suốt 49 
ngày dưới gốc bồ để. Việc này xảy ra rất tự nhiên 
và tâm lý, vì những khát khao bản năng của con 
người mà nơi đây được nhân cách hoá qua hình thức 
ma quỹ chẳng hạn như thích thú khoái lạc (kđma, † 
#Z), bất như ý (araiø HHfš) đói và khát 
(khuppipasa, ÑÑ 3H), khát ái (fanha, 3®), thụy 
miên (/hnma-middha,REll€), sợ hãi (bhj,ÏŠ 52), nghĩ 
ngờ (vicikiccha,5È |], phỉ báng và cố chấp 
(makkha-thambha, RE ïŸ, #\), thành đạt 
(Iabha,RÈ 3#), ngợi khen (sioka, ñ#. #ÄX), danh dự 
(sakkara, Z2), danh tiếng (yasa, fñẰ '2)...đã bắt 
đầu khởi lên và phiền não tâm mình. Nhưng với lời 
nguyện (praidhana) vững chắc, phi thường và kiên 
định, Bồ-tát đã tập trung sâu sắc miên mật vì lợi ích 
của việc khám phá con đường chân thật đưa đến sự 
giải thoát hoàn toàn cho tất cả. 

Bồ-tát đã thấy như thật mối liên kết của nghiệp 


'“#“ Dha, Kệ số 163, trang 85-6. 
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và mối liên kết của sự hiện hữu như tái sanh, cả 
nghiệp và tái sanh đều xuất phát từ tâm. Đây là đáp 
án chính cho vấn để giải quyết đau khổ của cuộc 
đời. Vì vậy, nếu năm triền cái (trạo cử, giãi đãi, ái 
dục, tà kiến và nghi ngờ), tham muốn, tật đố và vô 
minh... được chuyển đổi; những hành động xấu tạo 
nên ác nghiệp sẽ bị sanh vào thế giới đau khổ cần 
phải từ bỏ thì sẽ được giải thoát an lạc. Đây là chân 
lý hiện hữu của con người và các pháp. Chúng rất 
tinh tế, sâu sắc và khó hiểu như trong kinh Thánh- 
cầu đã khẳng định: 

'Đây cũng là vấn đề thật khó thấy, đó là sự tịnh chỉ 
tất cả các hành động, sự từ bổ tất cả các chấp thủ, tiêu 
diệt các khát ái, không dục vọng, ngừng nghỉ và niết 
bàn.' “ 

(Alayaramaya kho pana pajaya alayaratäya 
alayasammuditaya duddasam Idam thanam yadidam 
Idappaccayatä paticcasamuppado, Idam-pI kho thãnam 


duddasam vadidam sabbasankhãarasamatho 
sabbupadhipatIinissageo tanhakkhayo virago nirodho 
nibbanam.)'** 


Với tâm định tĩnh từ bỏ những tham ái và phiền 
muộn..., Bồ-tát bắt đầu hành thiển dưới cội cây bồ 
để bên bờ sông Ni-liên-thuyền (Mữan/ana). Sau khi 
nhập định (sœmadhi, #§2È) thâm sâu, Bồ-tát bắt đầu 
quán số tức (0iassanaH] #š 5ï) và dễ dàng bước 
vào thiển thứ nhất mà ngài đã từng đạt được vào 


“3 MLS, tập I, số 26, Kinh Thánh cầu, trang 2I 1-2. 
“4M, tập I, trang 167. 
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thời niên thiếu. Từ từ, ngài đạt đến thiền thứ hai, 
ba... chín. Chín tầng thiển này được minh hoạ như 
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“3 MLS, tập IH, số 111, Kinh Bất đoạn (Anupada Sutta), trang 78-0. 
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Trong bài kinh Bất đoạn (4nupada sua) của 


Trung bộ đã trình bày đầy đủ quá trình phát triển 
tâm hoặc tiến trình giải thoát như: 


“Này các tỳ kheo, đây là liên quan đến trí tuệ tương 
tục của ngài Xá-lợi-phất quán chiếu các pháp: đối với các 
pháp, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất đã ly dục, ly bất thiện 
pháp, chứng đạt và an trú sơ Thiên, một trạng thái hỷ lạc do 
ly dục sanh, có tâm, có tứ. 

Những pháp này thuộc về hiền thứ nhất: tầm, tứ, hỉ, 
lạc, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh 
tấn, niệm, xả, tác ý. Chúng khởi lên một cách tương tục, 
Xá-lợi-phất biết những pháp này nổi lên, biết những pháp 
này biến mất và tuệ tri rằng: “Như vậy, các pháp ấy trước 
không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau khi hiện hữu, chúng 
đã biến mất. Đối với các pháp ấy, Xá-lợi-phất cảm thấy 
không luyến ái, không khinh ghét, không hệ lụy, không ô 
nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với tâm không có giới hạn. 
Xá-lợi-phất biết: 'Còn có sự giải thoát cao hơn'. Đối với 
Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải làm hơn nữa. 

(Tatr 1darh, bhikkhave, SãrIputtassa 
anupadadhammavipassanaya hod. Idha, bhikkhave, 
Sãriputfo vivice' eva kamehi vivicca akusalehi dhanunehi 
savitakkarh SavIcararh vivekajarh pItIsukharh 
pathamaljhanahn  upasampalla viharal Ye ca 
pathamaJjhane dhamma vitakko ca vicaro ca pIti ca sukhañ 
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ca citte-kaggata ca phasso vedana sañña cetanä cittarh 
chando adhimokkho viryarn sat upekha manasikãro, 
tyassa dhammäã anupadavavatthia hontI, tyassa dhamma 
vidifä uppajyantIi, viditä upatthahanti, viditä abbhattharh 
gacchanti. So evarn paJanatI: Evarn kia me dhamma, 
ahutva sambhonti, hutva pativedenfitI. So tesu dhammesu 
anupäyo anapayo amssito apatbaddho vippamutto 
visarhyutto vimariyadikatena cetasa viharatl; So: Atthi 
uffarih nissaranan tI pajanatI. Tabhahulikara atthi t ev' 
assa ho.) 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất diệt tầm và 
tứ, một trạng thái hỉ lạc do định sanh, không tâm không tứ, 
nội tỉnh nhất tâm. Những pháp này thuộc về /hiền thứ hai: 
nội tĩnh, hỉ, lạc, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, 
thắng giải, tỉnh tấn, niệm, xả, tác ý. Chúng khởi lên một 
cách tương tục, Xá-lợi-phất biết những pháp này nổi lên, 
biết những pháp này biến mất và tuệ tri rằng: “Như vậy, 
các pháp ấy trước không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau 
khi hiện hữu, chúng đã biến mất. Đối với các pháp ấy, 
Xá-lợi-phất cảm thấy không luyến ái, không khinh ghét, 
không hệ lụy, không ô nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với 
tâm không có giới hạn. Xá-lợi-phất biết: “Còn có sự giải 
thoát cao hơn'. Đối với Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải 
làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, Sãriputto 
vitakkavicaäranati vũpasama ajjhattani sampasadanarh 
cetaso ekodibhavarn avitakkarn avicarafi samadhijarh 
pIIsukham dutiyajJjhanarn upasampajja viharatIl. Ye ca 
dutiyajJjhane dhamma aJjhatta-sampasado ca pItI ca sukhañ 
ca cifte-kaggatä ca phasso vedana sañña cetanä cittarh 
chando adbimokkho viriyarn sat upekha manasikãro, 
tyaässa dhamma anupätfavavatthitã hontI, tyässa dhamma 
vidiä uppajjanti, vidifã upatthahanti, viditä abbhattharh 
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gacchanti. So evarh pajänätl: Evarh kira 'me dhamma 
ahutva sambhonti, hutva pativedenfti. So tesu dhammesu 
anupayo anapayo anissto appatibaddho Vippamutfo 
visarhyutto vimariyädikatena cetasa viharatl So: Atthi 
uffarih nissaranan tI pajanatI. Tabbahulikara atthi t ev' 
assa hotI.) 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất ly hỷ trú xả, 
chánh niệm tỉnh giác, thân cảm lạc thọ mà các bậc thánh 
gọi là xả niệm lạc trú, chứng và an trú thiển thứ ba. 
Những pháp này thuộc về /hiển thứ ba: xả, lạc, niệm, tỉnh 
giác, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng. tư, tâm, dục, thắng giải, 
tỉnh tấn, niệm, xả, tác ý. Chúng khởi lên một cách tương 
tục, Xá-lợi-phất biết những pháp này nổi lên, biết những 
pháp này biến mất, và tuệ tri rằng: “Như vậy, các pháp ấy 
trước không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau khi hiện hữu, 
chúng đã biến mất. Đối với các pháp ấy, Xá-lợi-phất cảm 
thấy không luyến ái, không khinh ghét, không hệ lụy, 
không ô nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với tâm không có 
giới hạn. Xá-lợi-phất biết: “Còn có sự giải thoát cao hơn". 
Đối với Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, SãrIputto pItlyä ca 
viraga upekhako ca viharatI sato ca sampajJäno sukhañ ca 
kayena pa(isarhvedetl, yan tan ariya acikkhanti: 
Upekhako  satma sukhaviharr tI, tatiyajJjhanarh 
upasampaljja viharat. Ye ca tatyajihane dhamma 
upekhãa ca sukhañ ca sat ca sam-paJaññan ca cifte- 
kaggatä ca phasso vedanã sañña cetana cittarh chando 
adhimokkho viriyarh upekhã manasikaro, tyassa dhammaã 
anupadavavatthita honH, tyässa dhammäa  viditä 
uppajjanti, viditä upatthahanti, vidiä abbhattharh 
gacchantI. So evarh pajanati: Evarn kira me dhamma 
ahutvä sambhontI hutvä pativedentiti. So tesu dhammesu 
anupäyo anapäyo anissito appatibaddho  vippamutfo 
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Visarh-yutto vimariyäadikatena cetasä viharatI. So: Atthi 
uftarih nissaranan tI paJanätI. Tabbahulikara atthi t ev' 
assa hot.) 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất xả diệt hỷ 
ưu đã cảm thọ trước, chứng và an trú thiển thứ tư. Những 
pháp này thuộc về /hiền thứ tư: xả bất khổ, bất lạc thọ, vô 
quán niệm tâm, thanh tịnh nhờ niệm, nhất tâm, xúc, thọ, 
tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, xả, tác ý. 
Chúng khởi lên một cách tương tục, Xá-lợi-phất biết 
những pháp này nổi lên, biết những pháp này biến mất, 
và tuệ tri rằng: “Như vậy, các pháp ấy trước không có nơi 
ta, nay có hiện hữu, sau khi hiện hữu, chúng đã biến mất). 
Đối với các pháp ấy, Xá-lợi-phất cảm thấy không luyến 
ái, không khinh ghét, không hệ lụy, không ô nhiễm, tự do, 
giải thoát an trụ với tâm không có giới hạn. Xá-lợi-phất 
biết: Còn có sự giải thoát cao hơn". Đối với Xá-lợi-phất, 
còn nhiều việc phải làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, Sãriputto sukhassa ca 
pahana dukkhassa ca pahana pubbe va 
somanassadomanassanarh atthagama adukkhamasukharh 
upekhäsatiparisuddharh catutthajjhãnan upasampalja 
viharatI. Ye ca catuthajihane dhammäa upekha 
adukkhamasukha vedana passi vedanä cetaso anäabhogo 
sat parIsuddbi cifte-kaggatä ca phasso vedanäa sañña 
cetana ciftani chando adhimokkho viriyarh sat upekha 
manasikaro, tyässa dhammä anupadavavatthtä honti, 
tyässa dhammaä vidifä uppaJJanti, viditã upa{fhahanti, viditä 
abbhattharh gacchantI. So evarh paJaänãti: Evarh kira Tmne 
dhamma ahutva sambhonti hutvä pativedentti. So tesu 
dhammesu anupäyo anapäyo anissto appatibaddho 
VIppamutffto visarnyutto vimariyadikatena cetasäa viharatI. 
So: Atthi uftarinh nissaranan ti paJãnäti. Tabbahulikara atthi 
f ev' assa hotI.) 
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Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất đã vượt qua 
tưởng về sắc, diệt trừ chướng ngại tưởng, không tác ý đối 
với dị tưởng, nghĩ: “Hư không là vô biên”, chứng và an trú 
trong cảnh giới Không vô biên xứ. Và những pháp này 
thuộc về không vô biên xứ, như hư không, vô biên xứ 
tưởng, nhất tâm và xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng 
giải, tinh tấn, niệm, xả, tác ý. Chúng khởi lên một cách 
tương tục, Xá-lợi-phất biết những pháp này nổi lên, biết 
những pháp này biến mất và tuệ tri rằng: “Như vậy, các 
pháp ấy trước không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau khi 
hiện hữu, chúng đã biến mất. Đối với các pháp ấy, Xá- 
lợi-phất cảm thấy không luyến ái, không khinh ghét, 
không hệ lụy, không ô nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với 
tâm không có giới hạn. Xá-lợi-phất biết: “Còn có sự giải 
thoát cao hơn'. Đối với Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải 
làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, Sãriputto sabbaso rũpa- 
saññaãnafn samatkkama, patiphasaññanamhn tthagama 
nanattasaññanafn amanasikara: Ananto äkãso tI 
akäsaãnañcayatananì upasampalla viharatl. Ye ca 
akasanañcayatane “dhamma akasanañcayatanasañña ca 
cifte- kaggatä ca phasso ca vedana sañña cetana cittarh 
chando adhi-mokkho viriyarn sat upekha manasikãro, 
tyaässa dhamma anupadavavatthita hon, tyässa dhamma 
vidiä uppajjanti, vidifã upatthahantil, viditä abbhattharh 
gacchantI. So evarh pajanatl: Evarh kia me dhamma 
ahutva sambhonti, hutva pativedenftti. So tesu dhammesu 
anupäyo anapäayo anissío appatbaddho vippamutfo 
visamyufto vimariyäadikatena cetasä viharatIl. So: Atthi 
uffarih nissaranan tI pajanatI. Tabbahulikara atthi t ev' 
assa hoti.). 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất đã vượt qua 
hoàn toàn cảnh Không vô biên xứ, nghĩ rằng: “Thức là vô 
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biên' chứng và an trú trong cảnh giới thức vô biên xứ. 
Những pháp này thuộc về thức vô biên xứ: thức vô biên 
xứ tưởng, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng 
giải, tinh tấn, niệm, xả, tác ý. Chúng khởi lên một cách 
tương tục, Xá-lợi-phất biết những pháp này nổi lên, biết 
những pháp này biến mất và tuệ tri rằng: “Như vậy, các 
pháp ấy trước không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau khi 
hiện hữu, chúng đã biến mất. Đối với các pháp ấy, Xá- 
lợi-phất cảm thấy không luyến ái, không khinh ghét, 
không hệ lụy, không ô nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với 
tâm không có giới hạn. Xá-lợi-phất biết: “Còn có sự giải 
thoát cao hơn'. Đối với Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải 
làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, Sãriputo sabbaso 
akasanañcayatanarh samatikkamä: Anantarh 
viññanan {¡ viññãnañcayatanarh upasampalja viharatI. 
Ye ca viññãnañcãyatane dhamma viññãnañcayatanasañña 
ca clie-kagsata phasso vedanä saññã cetanäa citftarh 
chando adhimokkho viryarn sat upekha manasikãro, 
tyassa dhamma anupadavavatthitaä hong, tyässa dhamma 
vidiä uppajjanti, vidifã upatthahantil, viditä abbhattharh 
gacchantI. So evarn paJanatIl: Evarh kira me dhamma 
ahutva sambhonti hutva pativedenttI. So tesu dhammesu 
anupäayo anapäayo amissio appatbaddho vippamutfo 
visarhyutto vimariyädikatena cetasa viharatl So: Atthi 
uffarih nissaranan tI pajanatI. Tabbahulikara atthi t' ev' 
assa hotI.) 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất đã vượt qua 
hoàn toàn cảnh thức vô biên xứ, nghĩ rằng: “Đây không có 
gì hết chứng và an trú trong cảnh giới Vô sở hữu xứ. 
Những pháp này thuộc về Vô sở hữu xứ: Vô sở hữu xứ 
tưởng và nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng 
giải, tinh tấn, niệm, xả, tác ý. Chúng khởi lên một cách 
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tương tục, Xá-lợi-phất biết những pháp này nổi lên, biết 
những pháp này biến mất và tuệ tri rằng: “Như vậy, các 
pháp ấy trước không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau khi 
hiện hữu, chúng đã biến mất. Đối với các pháp ấy, Xá- 
lợi-phất cảm thấy không luyến ái, không khinh ghét, 
không hệ lụy, không ô nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với 
tâm không có giới hạn. Xá-lợi-phất biết: “Còn có sự giải 
thoát cao hơn'. Đối với Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải 
làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, Sãriputo sabbaso 
viññãnañcäyatanah samatkkama: Na tth kiñcIt 
aklñcaññayatanafi  upasampalja viharat. Ye ca 
aklñcaññayatane dhamma aklñcaññayatanasañña ca cifte- 
kaggatäa ca phasso vedana Sañña cetanäa cittarni chando 
adhimokkho viriyafn sat upekhä manasikãro, fyässa 
dhammäa anupadavavatthia hontI, tyässa dhammaä viditä 
uppalJjant, viditã upatthahantl, vidlA abbhattharh 
gacchanti. So evarh pajanätl: Evarh kia me dhamma 
ahutväa sambhonti hutvã pativedenfIti. So tesu dhammesu 
anupäyo anapäayo anIssto appatbaddho  vippamutto 
visarhyutto vimariyädikatena cetasa viharatl So: Atthi 
uffari nissaranan tI pajanatI. Tabbahulikara atthi t ev' 
assa hot.) 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất đã vượt qua 
hoàn toàn cảnh giới Vô sở hữu xứ, chứng và an trú trong 
cảnh Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Với chánh niệm, Xá-lợi- 
phất xuất khổi định ấy. Sau khi với chánh niệm xuất khỏi 
định ấy, Xá-lợi-phất thấy các pháp thuộc về quá khứ, bị 
đoạn diệt, bị biến hoại: “Như vậy, các pháp ấy trước 
không có nơi ta, nay có hiện hữu, sau khi hiện hữu, chúng 
đã biến mất. Đối với các pháp ấy, Xá-lợi-phất cảm thấy 
không luyến ái, không khinh ghét, không hệ lụy, không ô 
nhiễm, tự do, giải thoát an trụ với tâm không có giới hạn. 
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Xá-lợi-phất biết: 'Còn có sự giải thoát cao hơn'. Đối với 
Xá-lợi-phất, còn nhiều việc phải làm hơn nữa. 

(Puna ca pararh, bhikkhave, Sãriputo sabbaso 
upasampaJja viharatI. So fäya samapattiya sato vutthahatI. 
So tâya samäpattiyä sato vutthahitvva ye dhammä atta 
mruddhã vIparinatä te dhamme samanupassatI; Evarh kira 
1mne dhamma ahutväa sambhonti hutväã pativedenfTti. So tesu 
dhammesu anupäyo anapäyo anissto appatibaddho 
VIppamutfto visarnyutto vimnriyadikateha cetasäa viharatI. 
So: Atthi uttarinh nissaranan ti paJãnäti. Tabbahulikara atthi 
£ ev' assa hot(I.) 

Và lại nữa, này các tỳ kheo, Xá-lợi-phất đã vượt qua 
hoàn toàn cảnh Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và an 
trú trong Diệt thọ tưởng định. Và thấy các lậu hoặc cuối 
cùng đã đoạn diệt. Với chánh niệm, Xá-lợi-phất xuất khỏi 
định ấy. Sau khi với chánh niệm xuất khỏi định ấy, Xá- 
lợi-phất thấy các pháp thuộc về quá khứ, bị đoạn diệt, bị 
biến hoại: “Như vậy, các pháp ấy trước không có nơi ta, 
nay có hiện hữu, sau khi hiện hữu, chúng đã biến mất'. 
Đối với các pháp ấy, Xá-lợi-phất cảm thấy không luyến 
ái, không khinh ghét, không hệ lụy, không ô nhiễm, tự do, 
giải thoát an trụ với tâm không có giới hạn. Xá-lợi-phất 
biết: 'Không còn có sự giải thoát cao hơn'. Đối với Xá- 
lợi-phất, không còn việc phải làm nữa.”'“% 

(Punaa ca pararh, bhikkhave, Sãrputto sabbaso 
ñ€vasaññanasaññayatanah  sapatkkamäa saññavedaylta- 
nirodharh upasampalJa viharati. Paññaya c' assa disva asava 
parikkhinnãä hontI. So tãya samapattiyä sato vut(hahatI. So 
tãya samãpattiyä sato vu(thahitvä ye te dhamma afita 
niruddha viparinatä te dhamme samanupassad: Evarh kira 


4 MLS, tập II, số 111, Kinh Bất đoạn (Anupada Sutta), trang 78-0. 
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1ne dhammaã ahutvä sambhonti hutvã pativedenttiI. So tesu 
dhammesu anupãäyo anapäyo anissito appafibaddho 
VvIppamutfo visarnyutto vimariyadikatena cetasä viharatI. 
So: Na 'tthi uttarih nissaranan t¡ paJanäti. Tabbahulikärä na 
'tthi t'ev' assa hoti.)'*7 


Chín bậc thiển mà Bồ-tát tu tập để chuyển tất cả 
phiển não thành hỉ lạc, khinh an, an lạc... Đây là 
phương pháp phát triển và tu tập tâm. Không có nó, 
chúng ta sẽ không thể nào hiểu bản chất thực thể là 
gì và không thể giải quyết những vấn đề tâm lý cho 
sự hoà bình và hạnh phúc ở khắp nơi cũng như sự 
chấm dứt khổ, trở thành bậc giác ngộ — đức Phật. Đó 
là lý do Đức Phật đã khen công đức của chín thiển 
như: 

“Này A-nan, cho đến khi nào ta chưa đạt được tầng 
bậc của chín thiển, chưa được thuận thứ, nghịch thứ chứng 
đạt và xuất khởi thì ta chưa xác nhận rằng ta đã chứng 
chánh đẳng chánh giác với thế giới của chư thiên, ma 
vương và phạm thiên, với các sa-môn và bà-la-môn, chư 
thiên và loài người. Cho đến khi nào, này A-nan, ta đã đạt 
được tầng bậc của chín thiển, được thuận thứ, nghịch thứ 
chứng đạt và xuất khởi thì ta mới xác nhận rằng ta đã 
hoàn toàn chứng chánh đẳng chánh giác. Tri và kiến đã 
khởi lên nơi ta: Bất động là sự giải thoát của ta. Đời sống 
này là cuối cùng, không cồn sự tái sanh nữa. vn 

(Yänakivañ cãharh Ananda Imã nava 
anupubbaviharasamapattiyo na evam anulomapatilomarh 
samapajjim pi vutthahim pi, neva tãvahafi AÄnanda 
sadevake loke sama rake sabrahmake 


'#“M, tập III, trang 25-8. 
“8 BGS, tập IV, Chương chín Pháp, phẩm 10, Tapussa, trang 295. 
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sassamanabrãmanayä pajãya sadevamanussãya anuttararh 


sammasambodhrrh abhisambuddho paccaññãsrh. Yato ca 
kho aharh Ananda Imä nava anupubbavihärasamäpattIyo 
evam anulomapafillomarn samäpalJJim pIi vufthahim pị, 
athaharh Ananda sade vake loke samarake sabrahmake 
sassamanabrahmanlyä pajaya sadevamanussãAya 
anuttararh sammasambodhirh abhisambuddho 
paccaññasih. Nanañ ca pana me dassanari udapadi 

'akuppä me cetovimuttI, ayam antima Jat, natthi dãni 

punabbhavo' tI.) sở 

Với những dẫn chứng trên, chúng ta có thể hiểu 
thiển định là phương pháp chính của Bồ-tát trong 
kinh điển pãl¡i để đưa đến giải thoát. 

Ba Trí (Minh) 

Bồ-tát an hưởng chín trạng thái của thiển và với 
tư tưởng thuần tịnh, vắng lặng, an tĩnh của chín 
thiển, Bồ-tát hướng tâm đến đạt ba minh (Tisso vijjã, 
— BỊ) vào đêm cuối cùng khi ngài đạt giác ngộ như 
kinh Sợ hãi khiếp đãm (Bhayabheravasutta) thuộc 
Trung-bộ kinh!” đã tường thuật rõ ràng ba trí này 
xuất hiện vào đêm cuối cùng khi Bồ-tát đạt giác ngộ 
dưới gốc cây bổ để bên bờ sông Ni-liên-thuyển 
(NrranJana) như: 

“Rồi với tâm định tĩnh, hoàn toàn thanh tịnh, sáng 
sủa, không vết nhơ, không phiền não, nhu nhuyến, vững 
chắc, bất động, ta hướng tâm đến Túc mạng trí. Ta nhớ 
đến các đời sống quá khứ: một đời, hai đời, ba đời, bốn 

'“ A, tập IV, trang 448. 
'° MLS, tập I, số 4, Kinh Sợ hãi khiếp đãm, trang 28-9. 


128 


Phương Pháp Tu Tập của Bồ-tát trong Kinh-tạng Pali 


đời, năm đời, mười đời, hai mươi đời, ba mươi đời, bốn 
mươi đời, năm mươi đời, một trăm đời, hai trăm đời, một 
ngàn đời, một trăm ngàn đời, nhiều hoại và thành kiếp. 
Ta nhớ rằng: “Tại một nơi, ta tên như vậy, dòng họ như 
vậy, giai cấp như vậy, các món ăn như vậy, thọ khổ lạc 
như vậy, thọ mạng như vậy. Sau khi chết tại chỗ kia, ta 
sanh tại chỗ này. Ta có tên như vậy, dòng họ như vậy, giai 
cấp như vậy, các món ăn như vậy, thọ khổ lạc như vậy, 
thọ mạng như vậy. Sau khi chết tại chỗ này, ta được sanh 
ở đây. Như vậy, ta nhớ đến nhiều đời sống quá khứ cùng 
với các nét chung chung và chỉ tiết. 

Vì vậy, này Bà-la-môn, đây là minh thứ nhất mà ta 
đạt được vào canh một, vô minh biến mất, minh khởi lên, 
bóng tối đã đi, ánh sáng lại đến trong khi Ta an trú trong 
sự tinh tấn, nỗ lực, không phóng dật. 

(So evam samahie cite parisuddhe pariyodäte 
anangane vigatupakkilese mudubhute kammaniye thite 
äne]Jappatte pubben1vasä-nussatinanäya cittam 
abhinnnamesm. So anekavihtam pubbeniudsam 
anussarämi, seyyathidam: ekampi Jätm dve pIjatryo, ... 
JãatIsatasahassampl, anekepI samvattakappe anekepI 
vivattakappe; amutr äsim evannamo evamgoffo evam 
vanno  evamaharo evam sukhadukkhapatisamvedI 
evamäyupariyanfo, so tato cuto amutra udapäadIm, tatrap” 
äsim evannamo evamgotto evamvanno evamahäro evam 
sukhadukkhapativedi evamäayupariyanfo, so tato cuto 
idhupapanno tI. li sakaram sauddesam anekavihitam 
pubbenivasam anussaramI. Ayam kho me, brahmana 
ratfIyä pathame yãme pathamaä viJja adhigatä. AviJJa vihata 
vijjãä uppanna. Tamo uihato ãaloko uppanno. Yathã tam 
appamatfassa ätäpIno pahitattassa viharato.) 


“Rồi với tâm định tĩnh, hoàn toàn thanh tịnh, sáng 
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sủa, không vết nhơ, không phiền não, nhu nhuyễn, vững 
chắc, bất động, ta hướng tâm đến Sanh tử trí về chúng 
sanh. Với thiên nhãn thuần tịnh siêu việt, thấy sự sống và 
chết của các chúng sanh. Ta tuệ tri rằng có những chúng 
sanh bần tiện, cao sang, xinh đẹp, xấu xí, may mắn, bất 
hạnh, do hạnh nghiệp của họ và ta nghĩ rằng: thật sự 
những chúng sanh này đã làm những ác hạnh về thân, 
miệng và ý, đã nhạo báng các bậc thánh, tà kiến, tạo ác 
nghiệp tương ứng với tà kiến, sau khi chết sẽ sanh vào 
cảnh giới đau khổ, ác thú, đọa xứ, địa ngục. Còn những 
chúng sanh giữ chánh kiến, thành tựu thiện hạnh ở thân, 
miệng, ý, không nhạo báng các bậc thánh, chánh kiến, 
thực hiện thiện nghiệp tương ứng với chánh kiến, sau khi 
chết sẽ tái sanh trong cảnh giới lành, cõi trời, trên đời 
này. 

Vì vậy, này bà-la-môn, đây là minh thứ hai mà ta đã 
đạt được vào canh giữa, vô minh biến mất, minh khởi lên, 
bóng tối đã đi, ánh sáng lại đến trong khi Ta an trú trong 
sự tinh tấn, nỗ lực, không phóng dật. 

(So evam samahie cite parisuddhe pariyodate 
anangane vigatupakkilese mudubhute kammaniye thite 
äneJjappate  satãnam cutuapapafanañäaya cifam 
abhinnnamesim. So dibbena cakkhuna visuddhena 
atikkantamanusakena satte passami cavamane 
upapaJJamane...) 

“Rồi với tâm định nh, hoàn toàn thanh tịnh, sáng 
sủa, không vết nhơ, không phiền não, nhu nhuyễn, vững 
chắc, bất động, ta hướng tâm đến Lậu tận trí. Ta thắng tri 
như thật: “Đây là Khổ”, “Đây là Nguyên nhân của Khổ, 
'Đây là Khổ Diệt, 'Đây là Con đường đưa đến Khổ diệt. 
Ta thắng tri như thật: “Đây là các Lậu hoặc”, “Đây là 
Nguyên nhân các Lậu hoặc", “Đây là các Lậu hoặc Diệt, 
“Đây là Con đường đưa đến các Lậu hoặc Diệt”. Nhờ biết 
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như vậy, thấy như vậy, tâm ta thoát khỏi dục lậu, hữu lậu 
và vô minh lậu. Đối với tự thân đã giải thoát, khởi lên trí 
hiểu biết: Ta đã giải thoát. Ta đã thắng tri: “Sanh đã chấm 
dứt, phạm hạnh đã thành, việc cần làm đã làm, không còn 
trở lại trạng thái này nữa. 

Vì vậy, này bà-la-môn, đây là minh thứ ba mà ta đã 
đạt được vào canh cuối, vô minh biến mất, minh khởi lên, 
bóng tối đã đi, ánh sáng lại đến trong khi Ta an trú trong 
sự tinh tấn, nỗ lực, không phóng dật. 

(So evam samahite CIft© parisuddhe... 
abhinnnamesm.  SoIidam dukkhant yathabhutam 
abbhannasm. Ayam dukkhasamudayo tỉ yathabhitam 
abbhaññasm.  Ayam dukkhanrodhoti yathabhutam 
abbhaññsm. Ayam dukkhanrodhagamimm  patipadäati 
vathabhùtam abbhaññãsim.... 

Avyam kho me, brahmana, rattiya pacchime yãme 
tatiyäa vijjãä adhigatä, avijjia vihatä vijjãä uppannä, tamo 
vihato äloko uppanno. Yathã tam appamatfassa äfãpIno 
pihatattassa viharato.)'”” 


^ Z ^ . Ẩ ` ° A“ ` . 
Để có thể hiểu dê dàng tiến trình của ba minh, 


chúng ta có thể tham khảo vào sơ đồ thứ HI dưới 








đây: 
Bảng II 
BA MINH (Tisso Vijjã) ““ 
ĐÊ 
M TRẠNG THÁI ĐỐI TƯỢNG THIÊN : 
THỨ | TÂM HIỆN HỮU QUÁN CHỨNG ĐẠT 
49 
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M, tập L, trang 22-3. 


2 MLS, tập I, số 4, Kinh Sợ hãi khiếp đãm, trang 28-9. 
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Các đời sống quá khứ, một 
Với tâm định tĩnh, đời, hai đời... hàng trăm Pubbe 
hoàn toàn thanh tịnh, | ngàn và nhiều hoại và đón 
Canh - & Ninh Ñ n b . NÑivasãnussat- 
I không phiền não, thành kiếp, chắng hạn tại ñãna 
nhuần nhuyễn, vững một nơi ta tên như vậy, › . 
#2 an k A 3 x (Túc mạng trí) 
chắc, bãt động. dòng họ như vậy, đẳng cấp 
như vậy... 
Những chúng sanh làm ác 
Với tâm định nh, | hạnh về thân, miệng, ý, tà 
hoàn toàn thanh tịnh, | kiến..., sau khi chết sẽ 
Canh | sáng sủa, không vết sanh vào cảnh giới đau Cutùipapatañana 
II | nhơ, không có phiển khổ. Ngược lại, chánh (Sanh tử trí) 
não, nhu nhuyễn, | kiến... sau khi chết sẽ tái 
vững chắc... sanh trong cảnh giới lành, 
NÑaây laø duïc laãu, höõu 
Với tâm định nh, laäu, voâ mình laãu. Naáy 
` _ : laø caùc laäu hodểc, 
hoàn toàn thanh tịnh, n h : & 
` n Ñ na nguyeán nhaân caùc laäu | „ nn 
Canh | sáng sủa, không vết Asavakkhañana 


II nhơ, không phiền 
não, nhu nhuyễn, 





vững chắc, bất động. 





hoaếc, caùc laãu hoac 
dieät vaø con ñöôøng ñöa 
neán caùc laãu hoaẽc 
đdieát. 





(Lậu tận trí) 





Sau canh cuối của đêm thứ 49, dữ kiện lịch sử 
của sự giác ngộ hoàn toàn đã đến, Bồ-tát được trời 
người tôn xưng như là Đức Phật, bậc Giác ngộ, Thế 
tôn, Như lai, Bậc Bạt già phạm... và ngài vẫn là con 
người (chớ không phải Chúa trời hoặc Đấng cứu rỗi) 
nhưng là một người tỉnh thức, một người hoàn thiện 


trong lịch sử loài người, đời sống của ngài vượt qua 
khỏi những giới hạn tham vọng, ích kỷ thường tình 
và thông điệp cứu khổ của ngài cho tất cả chúng 


sanh ngang qua việc hoằng pháp hoặc gọi là xiển 


dương con đường trung đạo cho tới cuối đời ngài 
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nhập niết bàn. 

Từ thời gian trở thành bậc giác ngộ ở Bồ-để- 
đạo-tràng vừa lúc 35 tuổi cho đến lúc nhập niết bàn 
(Mahaparimibbana) tại Câu-th-na (Kushimagar, 
Kusinara) lúc 80 tuổi, Đức Phật đã du hành liên tục 
một cách không mệt mõi hầu hết các vùng phía bắc 
và Trung Ấn để truyền bá thông điệp giải thoát của 
ngài đến tất cả mọi người, vì an lạc và hạnh phúc 


cho số đông (bahu jana hitaya bahujana sukhãya).* 


Để kết luận chương này, chúng ta có thể nói 
rằng trong kinh điển Päli đã trình bày con đường 
Trung đạo và Thiền định như những phương tiện cho 
tiến trình giải thoát và Đức Phật không chỉ tìm cầu 
giải thoát cho bản thân ngài - một vị Bồ-tát, mà còn 
đưa đến một đời sống an lạc và hạnh phúc cho 
chúng sanh suốt trong thời của ngài và ngay cả sau 
khi ngài nhập niết bàn cho đến thời hiện đại hiện 
nay, Thiển định và con đường Trung đạo vẫn là 
nguồn cảm hứng cho tiến trình phát triển tâm linh. 
“Hãy tinh tấn chớ có buông lung" đó là lời sách tấn 
cuối cùng của Đức Phật. Không có sự giải thoát và 
thanh tịnh nếu không có sự nỗ lực cá nhân. Những 
lời cầu nguyện gia hộ hoặc khẩn xin không được 
ủng hộ trong Phật giáo, thay vì vậy nên thiền định 
và theo con đường Trung đạo để tự chế ngự, thanh 


H3 P.V, Bapat, 2500 Years of Buddhism, Mimistry of Information and 
Broadcasting Government of India, 1919, trang v1. 
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tịnh và giác ngộ. Mục đích hoằng pháp của Đức 
Phật là đưa tất cả chúng sanh giải thoát khỏi đau 
khổ bằng cách hoán chuyển những nguyên nhân đau 
khổ và chỉ ra một con đường để chấm dứt sanh tử 
cho những ai mong muốn. 

Đức Phật là một vị Bồ-tát hoàn toàn thanh tịnh 
và trí tuệ. Ngài cũng là nhà tư tưởng sâu sắc nhất 
trong nhiều nhà tư tưởng, là diễn thuyết viên có sức 
thuyết phục nhất trong những nhà diễn thuyết, người 
năng lực nhất trong những người làm việc, nhà cải 
cách thành công nhất trong những nhà cải cách, bậc 
đạo sư từ bi và trí tuệ nhất trong các bậc đạo sư và 
là nhà quản lý hiệu quả nhất trong các nhà quản lý. 
Ý chí, trí tuệ, từ bị, phụng sự, buông xá, mô phạm 
của một đời sống cá nhân, những phương pháp thiết 
thực của đức Phật đã được sử dụng để truyền bá 
chánh pháp và tất cả các nhân tố của sự thành đạt 
cuối cùng đã góp phần để tôn vinh Đức Phật như là 
một bậc đạo sư vĩ đại nhất. Đó là lý do mà Pandit 
Nehru luôn luôn ca tụng Đức Phật như người con trai 
vĩ đại nhất của đất nước Ấn độ. Hoặc nhà lãnh đạo 
và triết học Ấn độ S. Radhakrishnan đã tỏ lòng kính 
trọng sâu sắc đến Đức Phật với lời tán dương như: 

“Đức Phật Cổ đàm là bậc thầy trí tuệ ở phương Đông, 
đứng về phương diện ảnh hưởng xa rộng đến tư tưởng và 
đời sống của con người thì không có ai là người thứ hai 
như vậy và được sùng kính như một nhà sáng lập truyền 
thống tôn giáo mà truyền thống đó mang đầy ý nghĩa sâu 
sắc. Ngài thuộc về lịch sử của tư duy thế giới đã để gia 
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sản chung cho tất cả phật tử tu tập, được những người có 

trí tán dương là bậc đạo đức nghiêm chỉnh và trí tuệ sáng 

suốt, Đức Phật rõ ràng là một trong những nhân vật vĩ đại 

nhất của lịch sử.”'*° 

Cũng cùng ý kiến đó, nhà lịch sử học H.G. Wells, 
trong tác phẩm “The Three Greatest Men in History) 
(Ba Nhân vật Vĩ đại trong Lịch sử) đã viết rằng: 

“Ở Đức Phật, chúng ta có thể thấy rõ ràng ngài là 
một con người đơn giản, tận tụy, một mình tranh đấu cho 
ánh sáng, một người hoạt động thật chớ không phải là 
huyền thoại. Đức Phật đã gởi thông điệp thoát khổ đến 
cho nhân loại. Nhiều tư tưởng hiện đại của chúng ta đã 
hoà hợp gần gũi với pháp thoại của Đức Phật. Để xoá bỏ 
đau khổ và không thoã mãn, Đức Phật dạy lòng vị tha, 
không ích kỷ, bỏ cách sống chỉ nghĩ đến cá nhân hoặc bản 
thân mình thì chúng ta sẽ trở thành người vĩ đại... Trong 
vài cách, ngài gần với chúng ta hơn và đáp ứng những nhu 
cầu của chúng ta. Ngài coi trọng giá trị con người, sự hy 
sinh và phục vụ người khác hơn là lòng tin tuyệt đối vào 
đấng cứu rỗi, Chúa trời, và ngài ít có tham vọng đáp ứng 
về vấn để bất tử của con người.”!® 


---C22⁄)~~~ 


 Ven, Narada Mahathera, The Buddha, in “Gems of Buddhist 
Wisdom', The Corporate Body of the Buddha Educational Foundation, 
Taiwan, 1996, trang 112-3. 

'Š Như trên. 


4 
NGUỒN GỐC VÀ SỰ PHÁT TRIỂN 
HỌC THUYẾT BỒ TÁT 


Như trong Chương Hai đã giới thiệu Khái niệm 
Bồ-tát (Bodhisara, ? š) như phần trung tâm của 
Phật giáo Nguyên-thuỷ với bốn ý nghĩa theo tiến 
trình học thuyết của lịch sử kinh điển PälH. Tuy 
nhiên, sự phát triển triết học của khái niệm Bồ-tát 
trong kinh tạng Pãli dường như đã không thành công 
trong việc đáp ứng nhu cầu của Phật tử đang bị ảnh 
hưởng bởi học thuyết đa thần của những tôn giáo 
khác, đặc biệt Hindu giáo hoặc những khuynh hướng 
hiện hành ở một khoảng thời gian, không gian nào 
đó. Và vì lý do để đáp ứng với tình hình mới, chỉ vài 
thế kỷ sau khi Đức Phật nhập niết bàn, những nhà 
Đại-thừa đã mạnh dạn phát triển và ứng dụng học 
thuyết Bồ-tát trong các xã hội đương đại. 

Có nhiều nguyên nhân liên quan với Phật giáo 
và những truyền thống khác trong những ngữ cảnh 
khiến phát sanh ra Học thuyết Bồ-tát Đại-thừa và sẽ 
được bàn bạc dưới những tiêu đề sau đây: 
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Khởi nguyên dẫn đến Học thuyết Bồ-Tát 
1. Các Khuynh hướng phát triển trong Phật Giáo 

a. Đại-thừa 

Sau khi Đức Phật nhập diệt một thế kỷ có một sự 
bất đồng ý kiến lớn đã xảy ra trong tăng đoàn tại 
thành Vệ-xá (Vesal). Một số chư tăng cải cách đưa 
ra một hệ thống điều luật mới trong giới luật mà 
những điều này không được chư tăng nhóm bảo thủ 
ở phía Tây chấp nhận. Đây là nguyên nhân đưa đến 
kỳ kiết tập (Sangrri, 4ï Í3) lần thứ hai của bẩy trăm 
vị tăng dưới sự trị trì của vua Kãlã§oka. 

Do những khác biệt về học thuyết và địa phương 
đã gây ra mối bất hoà trong cộng đồng tăng lữ và đã 
chia ra thành hai nhánh riêng biệt trong Phật giáo: 
Nhóm bảo thủ Nguyên-thủy (Theravada, Ỳ. #R Tb 
#U) rất thịnh hành ở phía nam và nhóm cải cách Đại- 
chúng-bộ (Mahasanghika `  ïl) phổ biến ở 
phương bắc. Đại-chúng-bộ trở nên rất thịnh hành 
trong thời đó vì gần gũi với tinh thần của quần 
chúng, có khuynh hướng cho phép sự tự do giải thích 
các pháp thoại của Đức Phật chớ không có thành 
kiến bảo thủ. Bên cạnh đó, họ không coi trọng việc 
nghiên cứu một cách cứng ngắc lý tưởng Bồ-tát và 
Phật học. 

Thật không chắc chắn liệu sự phân chia những 
bộ phái này đã xảy ra khoảng 300 năm trước tây lịch 
hay không, mặc dù sự truyền bá chánh pháp vào 
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những vùng khác nhau đưa đến sự bất đồng và trở 
thành một nguyên nhân chính cho sự ly giáo. Vào 
thế kỷ thứ II trước tây lịch, hoàng đế A-dục (4soka, 
l" Ÿ. 1) đã ủng hộ tích cực trong sự nghiệp truyền 
bá chánh pháp đến khắp nơi. 

Do sự ủng hộ của vua A dục, sau cuộc kiết tập 
lần thứ II phái Thượng-tọa-bộ (Sarvastivada, — Đ] 
# 3l) đã mạnh mẽ bén rễ phía tây bắc Ấn độ và 
phái Nguyên-thủy ở phía nam rồi truyền rộng đến 
Tích lan. Phật giáo còn ảnh hưởng rộng xa đến phía 
tây như Hy-lạp và những vùng mà Hy lạp thống lĩnh. 
Pháp thoại của Đức Phật đã để lại ấn tượng ở những 
thời kỳ đầu của Công nguyên, mặc dù các bằng 
chứng rõ ràng không còn lưu lại nữa. Suốt hai, ba 
thế kỷ kế tiếp, dưới triều vua A dục đã có hơn 18, 20 
hoặc hơn nữa những bộ phái Phật giáo đã tổn tại, 
đánh dấu sự xuất hiện của thời kỳ gọi là Phân chia 
các bộ phái. Pháp thoại của Đức Phật dạy rõ ràng dễ 
hiểu nhưng khi thời gian trôi qua và tùy theo hoàn 
cảnh, căn cơ khác nhau, pháp thoại của ngài càng 
ngày càng trở nên khó hiểu hoàn toàn. Đó là nhiệm 
vụ của những Phật tử sau này làm sáng rõ những 
nghĩa mờ mịt, đưa ra những tham khảo và sắp xếp 
thành một hệ thống có thứ tự. Sự sắp xếp, bình luận 
và nghiên cứu này được gọi là Luận A-tỳ-đàm (PälI: 
Abhidhamma, Sanskrit: Abhidharma, } E S' ñf). 

Luận A-tỳ-đàm là tác phẩm bình luận, sớ giải 
những kinh điển Nguyên-thủy. Tuy nhiên, những bài 
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luận này đặc biệt, chi tiết và phân chia tỉ mỉ hơn các 
kinh điển mà cũng bao gồm kinh điển. Sau đó, luận A- 
tỳ-đàm đã hình thành một hình thức của nên văn học 
riêng biệt, một phần, một kho riêng gọi là luận tạng 
(Abhidharma-piaka, ñ J#Ä). Từ đó, Phật giáo đã có ba 
tạng (Tipi†aka, Skt. Tripitaka, — ##): Kinh tạng (Suffa 
Nikayas, 4Š #Ä), Luật tạng (Vinaya Nikayas, †È #Ä) và 
Luận tạng (Abhidhamma Nikayas,ầữ #Ä). Ba kho này 
rất hoàn hảo và gọi chung là những kinh điển của Phật 
giáo Nguyên-thuỷ. 

Những bộ phát Phật giáo trong thời kỳ phân chia 
bộ phái đầu tiên (Thượng-toạ-bộ) rất quan tâm và 
tuân giữ nghiêm khắc những giới luật và nghiên cứu 
kinh điển. Đặc biệt nhấn mạnh là dịch, giải thích 
chính xác theo nguyên văn kinh điển. Ngược lại, 
nhóm chư tăng cải cách (Đại-chúng-bộ) đã thiên về 
sự dịch các chữ trong kinh tương ứng với những ý 
nghĩa sâu xa của chúng. Và do đó, Đại-thừa Phật 
giáo đã phát triển thành một phong trào cải cách 
nhất trong phái Đại-chúng-bộ. 

Trung luận xác nhận rằng cả hai nhà luận giải 
A-ty-đàm (Abhidharmika) cũng như nhà Đại-thừa đã 
phủ nhận Trưởng-lão-thuyếtbộ  (Shaviras: 
Theravada) bởi lẽ quá nhấn mạnh vấn đề hiện hữu 
và nghiệp, và do đó mong sớm nhập niết bàn mà 
không sống tự tại giữa các pháp. Nhưng đây là 
những khác biệt về học thuyết trong ý nghĩa những 
từ chuyên môn. 
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Theo Th. Stherbatsky giải thích khái niệm trung 
tâm trong Phật giáo thời kỳ đầu là các pháp tối hậu 
(dharmas), trong khi khái niệm trung tâm của Đại- 
thừa là Tánh-không (Šwnyaza). Đức Phật đã lập lại 
nhiều lần nên nghĩ đến những chúng sanh khác, thực 
hành lợi tha đó là lý tưởng Bồ-tát. Trong Đại-thừa, 
phật tử hướng đến chấp nhận lý tưởng Bồ-tát hơn là 
A-la-hán và họ tin những người tu tập theo Đại-thừa 
có thể chuyển toàn thể thế giới thành Phật quả. 

Với sự ủng hộ của các nhà cải cách và luận giải 
A-tỳ-đàm (4bhidharma), Đại-thừa đã phát triển và 
lan rộng khắp Ấn độ. Khoảng bắt đầu thế kỷ thứ I 
tây lịch, những kinh điển dựa trên nguyên lý Đại- 
thừa bắt đầu xuất hiện thành một dòng nổi bật bao 
gồm: Kinh Bát-nhã Ba-la-mật (Prajñäpäramitä 
sua, ÏŸ # 3 #t #4 S), Kinh Duy-ma-cật 
(Vimalakirti / Vimalakirinirdesa Sutra, ẤÈ PỀ ñh Ẩ©€), 
Kinh Hoa-Nghiêm (4vwzfawsaka Sữa, # lúc ẤS), 
Kinh Diệu-pháp Liên-Hoa (Saddharma-pundarika 
Su"a 1 3 M {6 ©) và Kinh Di- Đà 
(Sukhavativyiha Sñữa, 1Ñ BÈ S)... Tất cả đều trở 
thành những kinh điển Đại-thừa. Mặc dù, niên đại 
cổ nhất của kinh có thể được biên soạn không sớm 
hơn 450 năm sau khi Đức Phật nhập diệt, nhưng 
những kinh điển này đều cho là từ kim khẩu của 
Đức Phật Thích ca (Šakyamưmi, #Š ÙU f° J6 ?}) 
diễn thuyết. Thật ra không thể biết chính xác ai là 
tác giả, nhưng những Phật tử mộ đạo vẫn tin chắc 
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những bản kinh này là pháp thoại của Như lai. 

Có bốn điểm so sánh sự khác biệt giữa Tiểu và 
Đại-thừa mà những nhà Đại-thừa đã chỉ ra như sau: 

1. Đại-thừa tiến bộ và khẳng định. 

2. Trong khi Tiểu-thừa phát triển tăng đoàn như là 
trung tâm, thì Đại-thừa hướng đến cá thể. 

3. Trong khi Tiểu-thừa chủ trương hoàn toàn dựa 
vào kinh điển (7ripiaka), thì Đại-thừa chỉ dựa 
vào tỉnh thần cốt lõi của đức Phật. So với Đại- 
thừa, thì Tiểu-thừa quan tâm hình thức và hệ 
thống trong tính chất chính thống của kinh điển 
hơn. 

4. Trong khi Tiểu-thừa chủ trương đời sống ẩn sĩ 
trong rừng hoặc đi khất thực, thì Đại-thừa không 
loại trừ đặc điểm này, nhưng điểu họ mong 
muốn đời sống tu tập sẽ mở rộng cho tất cả, đời 
lẫn đạo. Từ đó, họ không mong trở thành A-la- 
hán thiên về giải thoát cho cá nhân, chỉ mong 
trở thành Bồ-tát mà mọi người khát ngưỡng. 
Bồ-tát phát nguyện đạt tuệ giác tối thượng và 
cứu độ tất cả chúng sanh trước, trong khi Bồ-tát 
sẽ là vị sau cùng. Đây là một trong những điểm 
quan trọng nhất trong Đại-thừa. 

Chủ yếu trong Đại-thừa là giải thoát cho tất cả, 
vì tất cả các pháp đều có liên quan mật thiết với 
nhau, đây là nguyên nhân và tâm là nguồn gốc của 
tất cả nguyên nhân. Tuy nhiên, tâm, Phật và chúng 
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sanh là một. Mục đích thật sự của Đại-thừa Phật 
giáo là đạt tuệ giác, chuyển hoá vọng tưởng và làm 
lợi ích cho chúng sanh khác mà không mong đáp 
đền lại. Bồ-để (#? 3⁄⁄), tâm bổ để Œ# ii 2b), Bồ- 
tát Œ# Mš), ba-la-mật (Paramia, 4 # ?Z) là 
những từ thường gặp trong kinh điển Đại-thừa (fŠ 
#ý 2® 3E). Khi những điều này được thành lập, khái 
niệm nguyện (praridhana, JR) trở thành tất yếu. Có 
lẽ bởi vì những điều này mà Sir. C. Eliot đã cho rằng 
có hai đặc tính nổi bật trong Đại-thừa là sự tôn kính 
các Bồ-tát và triết lý lý tưởng của Bồ-tát. 

Theo Kogen Mizuno trong tác phẩm “Basic 
Buddhist Concepís` (Khái niệm Phật giáo căn bản), 
đã nói rằng lịch sử của Phật giáo Ấn độ có thể phân 
chia thành năm giai đoạn chỉ tiết như sau: 

1. Thời đại Phật giáo Nguyên-thủy kéo đài vào 

thời Đức Phật Thích ca (Šãkyømuni) (từ 560- 
480 trước tây lịch) cho đến sự phân chia Phật 
giáo thành các bộ phái (300 trước tây lịch). 

2. Thời đại các bộ phái Phật giáo kéo dài từ 300 
năm trước tây lịch cho đến bắt đầu thế kỷ thứ I 
tây lịch. 

3. Giai đoạn đầu của Đại-thừa Phật giáo kéo đài 
từ thế kỷ I tây lịch đến năm 300. 

4. Giai đoạn giữa của Đại-thừa Phật giáo từ năm 
300-700. 


5. Giai đoạn cuối của Đại-thừa Phật giáo từ năm 
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700-đầu thế kỷ XIH. 

Đây là tiến trình phát triển Phật giáo từ thời Đức 
Phật cho đến nay. Thật ra, yếu tố quan trọng và bắt 
buộc khiến Phật giáo và tất cả các tôn giáo khác vì 
sự tổn tại phát triển lâu dài của tôn giáo mình, hắn 
các tôn giáo đó phải có tiểm năng kết hợp với những 
kiến thức đương đại và nhu cầu của mọi người trong 
tất cả thời đại mà có uyển chuyển thay đổi, “Tuỳ tín 
hànhˆ(saddhanusari, Bỗ{ÃñÍ1) trong dòng chảy như 
Đức Phật thường chỉ ra các pháp là tạm bợ, thay đổi 
và trở thành cái khác. Bất cứ ai hành động uyển 
chuyển điều gì mà dựa trên niềm tin thấy được bản 
chất như thật của các pháp như trên được gọi là Tuỳ 
tín hành. 

Lại nữa, những lời dạy của Đức Phật cũng không 
nên coi như là giáo điều, hoặc tín ngưỡng, hoặc 
khuôn khổ những lời vàng ngọc phải tuyệt đối tuân 
theo và kính trọng, mà tốt hơn hết nên xem như một 
phương tiện để vượt qua chu trình của sự sống và 
chết. 

Như kết quả, những cải cách tất yếu và rất cần 
thiết đúng lúc của Phật giáo mục đích vì lợi ích cho 
số đông ở những thời điểm lịch sử nhất định nào đó 
đã dẫn đến một thực tế hiện hữu gọi là “Phật giáo 
Nguyên-thủy (Nam truyền) và Đại-thừa (Bắc 
truyền) là những hình ảnh sống động và tích cực của 
một Phật giáo duy nhất xuyên qua nhiều thời đại với 
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mục đích thức tỉnh tất cả chúng sanh rằng các pháp 
là ngắn ngủi (anữya, #£` 37), tạm thời (ksanika : | 
Jlš), biến đổi (samrana, ŸÄ) và không có thực thể 
(anätmakam, Ít. 3š) để tu tập tương ứng theo lời 
Đức Phật dạy về Lý Duyên khởi (Prarrya- 
samutpada, #4 jủ, 44 7E j#ủ), từ bổ các tham 
dục (rãga, 33), sân hận (dvesa, RỂ), sĩ mê (moha, 3Äï) 
và tự thức tỉnh. Vì vậy, chúng ta phải có một cái 
nhìn đúng đắn vào những ý nghĩa chân thật của 
Tiểu-thừa và Đại-thừa để có thể xem như là anh em 
trong một gia đình như Beatrice Lane SuzuKI trong 
tác phẩm Phật giáo Đại-thừa (Mahayana Buddhism) 
đã để nghị rằng: “Có phải chúng ta đã lạc lối trong 
khu rừng đây gai góc khi chúng ta tiêu phí quá nhiều 
thời gian như vậy để tìm hiểu vấn đề lịch sử của tiểu 
và Đại-thừa? Tại sao chúng ta không chấp nhận cả 
hai như là sự trình bày của cùng những chân lý 
giống nhau và tự chọn một thừa nào thích hợp nhất 
với căn cơ của mình để tu tập?"® 

Xét về việc tu tập lý tưởng A-la-hán trong Tiểu- 
thừa và lý tưởng Bồ-tát trong Đại-thừa có vài ý kiến 
chúng ta cần xem xét. 

D.T. SuzukI đã đưa ra ý như sau: 


! Beatrice Lane Suzuki, Mahayana Buddhism, London, Fourth edition 
1980, trang b 35. 
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“Phật giáo là một tôn giáo và như mỗi tôn giáo có mặt xã 
hội và tu tập tâm linh, không có điều này thì Phật giáo sẽ mất 
lý do để tổn tại. Kinh Lăng-già (Lankävarara) cũng chuẩn bị 
cho Bồ-tát với sứ mệnh như là một trong những thành viên của 
cộng đồng xã hội, hoạt động từ thiện hữu ích chúng sanh. 
Trong khi mục tiêu của Tiểu-thừa không ngoài giải thoát cá 
nhân, đạt A-la-hán, một cuộc sống thánh thiện an tĩnh. Đây là 
sự khác nhau giữa Đại-thừa với Tiểu-thừa...”'”” 

Har Dayal nói rằng “A-la-hán quá ích kỷ” hoặc “A- 
la-hán thì quá thờ ơ với sứ mạng thuyết pháp” hoặc “Sự 
lạnh lùng và tách biệt của các A-la-hán đã đưa đến một 
phong trào đại thừa “cứu giúp các chúng sanh" thay cho 
phong trào cũ của tiểu thừa.” Lý tưởng Bồ-tát có thể 
được hiểu chỉ phản đối lại bậc phạm hạnh an tĩnh thụ 
động.” !58 

Hoặc Isaline B. Horner trong tác phẩm The early 
Buddhist Theory In Man Perƒfected (Người hoàn thiện 
trong Phật giáo Nguyên-thủy) đã trình bày như sau: 

“A-la-hán bị buộc tội ích kỷ chỉ dựa trên sự lợi ích của 
chính mình mà không màng đến sự giác ngộ hoàn toàn.”'”? 

Har Dayal cũng cho rằng lý tưởng Bồ-tát của Đại- 
thừa được coi như là một sự phản đối chống lại lý tưởng 
A-la-hán của Tiểu-thừa. Nhưng sự buộc tội ích kỷ là ở 
chỗ không chống lại A-la-hán mà chỉ phản đối lại các 
tu sĩ A-la-hán đã minh họa chân dung A-la-hán như một 


5 D.T. SuzukI, Studies 1n The Lankävatära Sutra, Routledge & Kegan 

Pual LTD., London, rpt. 1975, trang 214. 

“8 BDSBL, trang 2-3. 

'° Isaline Blew Horner, The early Buddhist Theory in Man Perfected: A 
Study of the Arahanta, London: Wiliams & Northgate Ltd., 1936. 
London, 1979. 
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lý tưởng tự kỷ bởi cách cư xử của chính họ và do đó 
khiến cho đời sống tôn giáo (Brahmacariya) cao thượng 
dường như trở thành không thực tiễn. 
Thật ra, những lời này cũng quá cực đoan và 
thành kiến. Lầm thế nào A-la-hán (lj #š. #2) người 
được tán dương đã đạt mục đích cao nhất trong tăng 
đoàn (Szgha, f*Ïlll), trong thời Đức Phật, người 
đáng quý của sự giải thoát, bậc mô phạm thanh tịnh 
đức hạnh của thế gian tại sao lại bị coi là ích kỷ, giới 
hạn, thiếu tinh thần nhiệt tình chân thật và lòng vị 
tha, nhỏ nhen, thấp kém hơn lý tưởng Bồ-tát... Thiết 
tưởng, nơi đây cần nên trích pháp thoại của Đức 
Phật trong Tương ưng bộ kinh''° minh định lại điều 
này như sau: 
“Này các tỳ-kheo, ngang qua bảy cảnh giới cho đến tột 
đỉnh của hữu, các A-la-hán là tối thượng, tối thắng trong tất cả 
thế giới. 
Đấng Thế tôn đã nói như vậy. Bậc thiện thệ cũng thuyết 
như vậy, bậc đạo sư lại nói thêm: 
1/ ƠI! an lạc, A-la-hán, 
Khát ái đã đoạn diệt 
Chấp ngã đã bật gốc 
Lưới sỉ bị phá vỡ. 

TÚ: Vô tham đã đạt được 
Ô trược đã viễn ly 
Thế gian tâm không nhiễm 
Vô lậu, bậc Phạm thiên. 


'9 BKS, II, Chương I: Tương ưng uẩn, Phẩm iii: Những gì được ăn, ¡v. 
Các vị A-la-hán, trang 69-0. 
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3⁄_ Năm lực"! khéo đạt được 


Do hành bảy chỉ pháp“? 


Bậc chân nhân tán thán 
Con đích tôn chư Phật. 
4⁄ Trang nghiêm bảy món báu 
Tu tập ba học pháp” 
Bậc đại hùng nối gót 
Vượt qua mọi sợ hãi. 
5⁄_ Đầy đủ mười năng lực“ 


'°' Năm lực: tín (saddh23), tấn (saccan [ãraddha] viriya), niệm (sai), 


định (hiri-offappan) và huệ (pa7⁄). 

!“ Thất giác chỉ (Saffa-bojjhanga): Trạch pháp, tinh tấn, hỷ, khinh an, 

niệm, định, xả (xem A, VỊ, trang 14). 

%3 Ba học pháp (sikkh2): Giới (adhi-sila), định (cirra), tuệ (paññn). 

+ 10 lực: Mười khả năng trí giác của đức Phật 

10.Thị xứ phi xứ trí lực: Trí lực biết về sự vật nào là có đạo lý, sự vật 
nào là không có đạo lý; 

11.Nghiệp trí lực: Tri tam thế nghiệp báo trí lực: Trí lực biết rõ ba đời 
nghiệp báo của chúng sanh. 

12.Thiển định trí lực: Tri chư thiển giải thoát tam muội trí lực: trí lực 
biết các thiển định và trí lực biết tám giải thoát, ba tam muội. 

13.Căn tính trí lực (Tri chúng sanh tâm tính trí lực): trí lực biết tâm tính 
của tất cả chúng sanh. 

14.Nguyện dục trí lực (Tri chủng chủng giải trí lực): trí lực biết mọi loài 
trí giải của tất cả chúng sanh. 

15.Giới trí lực (Tri chủng chủng giới trí lực): trí lực biết khắp và đúng 
như thực mọi loại cảnh giới khác nhau của tất cả chúng sanh. 

16.Đạo chí xứ trí lực (Tư nhất thiết chí đạo sở trí lực): Trí lực biết hết 
đạo mà người tu hành sẽ đạt tới, như người tu ngũ giới thập thiện thì 
được ở cõi người, hoặc lên cõi trời, người tu pháp vô lậu thì sẽ 
chứng đạt niết bàn. 

17.Túc mạng trí lực (Tri thiên nhãn vô ngại trí lực): Trí lực vận dụng 
thiên nhãn nhìn thấy sự sinh tử và nghiệp thiện ác của chúng sanh, 
lại còn biết rõ vô lậu niết bàn. 

18.Thiên nhãn trí lực (Trí túc mạng vô lậu trí lực): Trí lực biết túc mạng 
của chúng sanh, lại còn biết rõ vô lậu niết bàn. 
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Tự tại thánh xuất thế 
Bậc tối thắng trên đời 
Khát ái không còn nữa. 
2: Chứng đạt trí thượng nhân 
Thân này là sau rốt 
Phạm hạnh đã thành tựu 
Do tự mình nỗ lực. 
Š⁄ Các tưởng đều không động 
Giải thoát khỏi tái sanh 
Tự điều ngự được mình 
Bậc chiến thắng thế gian. 
9 Trên, dưới cùng phải, trái 
Tham đắm đều không còn 
Họ rống tiếng sư tử: 
'Phật vô thượng trên đời! 
(Yävatäã bhikkhave sattäväsäã yavatä bhavagøarh ete agøã ete sof{{ä 
lokasmimnh yad 1dam arahahto t1 // 
Idarn avoca Bhagavä // Idarh vatvä Sugato athãparam etad avoca 
satthä // 
Sukhino vafa arahanto // tanhã tesarh na vIjJJatI // 
Asmimano samucchinno ⁄ mohajalari padalitam ⁄ 
AneJjanto anuppat(ä // cIttarh tesarh anävIlarh// 
Loke anupalittä te // brahmabhutä anäsavä // 
Pañcakkhandhe pariññaya // sattasaddhammagocarä // 
Pasarhsiyä sappurisã // puttãä buddthiassa  orasä / 
Sattaratanasampannäa // tïsu sikkhãsu sikkhitä // 
Anuvicaranti mahavrra // pahrnabhayabheravä // 


DasahangehIi sampannä // mahänägä samaähita // 


19.Lậu tận trí lực (Trí vĩnh đoạn tập khí trí lực): Trí lực có thể biết rõ 
như thực đối với mọi tàn dư tập khí sẽ vĩnh viễn đoạn diệt chẳng 
sinh. 
(Xem MLS, I, trang 69-70; A, V, trang 33.7; M, I, trang 69; DCBÏT, 
trang 46; BDBSL, trang 20). 
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Ete kho setthã lokasmirh // tanhã tesarh na viJJatI // 
Asekhañänarh uppannam // anfmo yam samussayo // 
'Yo sãro brahmacariyassa // tasmim aparapaccayä // 
Vịidhãsu na vikampanti // vippamutfä punabbhavä // 
Dantabhũmim anuppatt(ä // te loke vi]itävino // 
Uddham tiriyarh apacInarnh // nandI tesarh na vIjjatI // 
Nandanti te sihanadarmn // Buddhã loke anuttarätI //).'S 
Trong Tương ưng bộ kinh, ““ Đức Phật đã tuyên 
bố rằng tôn giả Xá-lợi-phất (Saripufra,2 R 3b) đã 
hiểu sâu sắc và giác ngộ lý Duyên-khởi (Praiiy- 
samutpada, f4 ủủ, 44 ?: đủ) như Đức Phật đã 
giác ngộ. Ngay cả nếu Đức Phật có đặt câu hỏi về 
những vấn đề gì trong bẩy ngày bảy đêm thì tôn giả 
Xá-lợi-phất có thể trả lời thông suốt không có khó 
khăn. Hơn nữa, trong những kinh điển Pali khác, rất 
nhiều tỳ-kheo, tỳ-kheo-ni chẳng hạn như Đại Ca- 
diếp (MahakassapaX  ĐU 3š), Mục-kiển-liên 
(Mogalana,lH !#Š 3), Pháp-na (Dhammadina,}E 
7ý)... cũng có những khả năng như Đức Phật diễn 
thuyết Phật pháp, nhập thiển hoặc thực hiện nhiều 
loại thần thông. Điều này đã chứng minh hàng trăm 
đệ tử của Đức Phật cũng đạt được trạng thái giải 
thoát bằng ngài và ngay cả Đức Phật, ngài cũng xác 
định ngài là một bậc A-la-hán như sau: 
“Bây giờ hãy quan sát Đức Phật Cổ-đàm, sự nổi danh 
tốt đẹp sau đây đã vang xa —- Ngài là bậc A-la-hán, Chánh 
đẳng giác, Minh hạnh túc, Thiện thệ, Thế gian giải, Vô 


'3 STIL trang 83-4. 
 BKS, II, trang 35-7. 
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thượng sĩ, Điều ngự trượng phu, Thiên nhân sư, Phật, Thế 
tôn” 

(Tam kho pana Bhagavantarh Gotamarn evarh 
kalyano kifttissado abhugsato: “ltI pi so Bhagaväa araharh 
sammasambuddho viJja-carana-sampanno sugato loka- 
viki anuttaro purisadhamma-saratir settha deva- 


manussanarh buddho bhagaväã). “3 


A-la-hán là một thuật từ căn bản biểu thị cho 
Đức Thế-tôn, nhưng chúng ta cũng thấy trong vài nơi 
từ “Đức Phật” cũng ám chỉ cho bậc A-la-hán. Trong 
kinh Trung bộ, chúng ta thấy có một bài thơ để cập 
đến ý nghĩa của A-la-hán: 

'Ai biết được đời trước, 
Thấy cối thiện, cõi khổ, 
Thoát khỏi vòng tái sanh, 
Thành tựu được Thắng trí, 
Vị ấy là bậc Thánh. 

Ai biết tâm thanh tịnh, 
Giải thoát khỏi chấp thủ, 
Nhàm chán sanh cùng tử, 
Viên thành được Phạm hạnh, 
Thấy rõ tất cả pháp 
Vị ấy là Đức Phật. '“ 

(PubbenIväasamn yo vedi Atho Jatkkhayamn patto, 

Citah visuddhamñm janat pahimajatimarano päragi 

sabbadhammänarh saggäpägañ ca passatI abhiññã vosIto 

muni muttarn ragehi sabbaso brahmacariyassa kevalT 


kó DB, I, số 12, Kinh Chủng đức (Sonadanda Sutta), trang 145. 
%8 DJ trang 111. 
'3 MLS, II, số 91, Kinh Brahmäyu, trang 330. 
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Buddho tadI pavuccafItI). xề 

Hoặc trong Tương ưng bộ kinh, đức Phật không 
có phân biệt sự khác nhau giữa ngài và A-la-hán: 

“Này các tỳ-kheo, Như lai là bậc A-la-hán, là bậc 
giác ngộ hoàn toàn, làm cho con đường khởi lên mà trước 
đó chưa khởi, đem đến con đường mà trước đó chưa có, 
tuyên bố con đường mà trước đó chưa được tuyên bố. 
Ngài là người biết, hiểu và thiện xảo về con đường. Và 
này các tỳ-kheo, các đệ tử của ngài là những vị sống theo 
đạo, tiếp tục thành tựu đạo. Này các tỳ-kheo, đó là sự sai 
biệt, điểm đặc biệt để phân biệt Như lai, Bậc A-la-hán, 
hoàn toàn giác ngộ với các tỳ-kheo được giải thoát nhờ trí 
tuệ”! 

(Tathagato bhikkhave araharn sammasambuddho 
anuppannassa magøsassa uppäadetä asañJatassa maggassa 
sañjJaneta anakkhätassa magsassa akkhatã magsgaññu 
thaggavidi magsakovido // Magsanuga ca bhikkhave 
etarahi savaka viharantI pacchasamamnasata // 

Avarh kho bhikkhave viseso aya adhippalyoso 1darh 
Nanalaranarn Tathagatassa arahato sammasambuddhassa 
panuavimuttena bhikkhuna tI jÑ” 

NÑöùng veà maẽt yù nghóa, Ñöùc Phaät vaø A-la- 
haùn ñoàng nhaát trong tieán trình choùng ñaï† taâm 
linh, doôøng nhỏ thöôøng HoỐIlC Hoùi Hñeän rong 
nhoõng phaän coä nhaát cuña Kinh tang. 


Trong tác phẩm “Buddhist Images oƒ. Human 
Perf/ecion” (Bậc Hoàn thiện trong Phật giáo), 


cà M, II, Brahmäyusutta, trang 144. 

'' BKS, II, Chương I Tương ưng uẩn, I. Phẩm Tham luyến, vi. Chánh 
đẳng giác, trang 58. 

HS: TỊT, trang 66. 
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Nathan Katz đã chỉ ra rằng: 
“A-la-haùn (paññavimurío) ñöôïc noùi laø ñoàng vôùi 
Nöùc Phaät veà phöông dieän chöùng ñaït giaô1 thoaùt vì 
caô hai ñeàu hoaøn toaøn vöôït qua caùc kieát söô laäu 
hoa&c.”'3 


Trong kinh Na-tiên tỳ-kheo (Milindapañha) 
cho rằng A-la-hán nổi bật sáng chói và trầm tĩnh 
giữa các tỳ-kheo (bJhikkhus, EẺ Er) khác, bởi lẽ các 
ngài có sự giải thoát và an tĩnh từ trong thân tâm. 
A-la-hán được gọi là bậc tôn quý, bậc giải thoát. 

Trong cuốn luận của ngài Vô trước (4sanga,#f 
#t) đã đưa ra ý kiến giống với Phật giáo Nguyên- 
thủy Bổ-tát sau khi đạt giác ngộ (bodhi, ®ˆ ##) đã 
trở thành một A-la-hán, Như-lai (7athagzía, HH. 7) 
tức là Đức Phật (Buddha,fÈ. BÈ).”” Điều này minh 
chứng rằng không ai vượt qua trạng thái A-la-hán, 
lý tưởng A-la-hán là đời sống lý tưởng của Phật 
giáo đã thật sự bắt nguồn từ sự giác ngộ của Đức 
Phật và được ngài thừa nhận như là một tiến trình 
tâm linh cao nhất. 

Trở lại phần Đại-thừa, chúng ta có thể kết luận 
rằng để đáp ứng khả năng liên đới với kiến thức và 
nhu cầu đương thời của con người ở mọi thời đại, 
Đại-thừa đã hình thành và phát triển. Đại-thừa đã 
đóng vai trò chính và quan trọng trong việc phát 


“3 BIHP, trang 96. 
v Milindapañha, ed. V. Trenckner, PTS, 1962, trang 226. 
3W, Rahula, Zen and The Taming of The Bull, London 1978, trang 74. 
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khởi một học thuyết Bồ-tát mới trong nguồn kinh 
điển tiếng Phạn (Szns#zi) và tiếng Hán và học 
thuyết mới này đã kế thừa và tiếp tục phát triển 
khái niệm Bồ-tát đã có xuất xứ từ trong kinh tạng 
Pali. Do thế, Edward Conze đã nói rằng có hai sự 
đóng góp lớn mà Đại-thừa đã cống hiến cho tư 
tưởng nhân loại đó là sự sáng tạo lý tưởng Bồ-tát 
và chỉ tiết hoá học thuyết “Tánh-không'.'”5 
b. Khái niệm mới về Đức Phật 

Trong các kinh điển Phật giáo Nguyên-thủy, 
Đức Phật (fÿ EÈ) chỉ là một người như chúng ta 
nhưng ngài đã giác ngộ được thực thể, chân lý tổn 
tại của con người và các pháp bằng chính sự nỗ lực 
của ngài. Nhưng khi thời gian trôi qua, Đức Phật 
chẳng bao lâu được lý tưởng hoá, tinh thần hoá và 
vũ trụ hoá. Khái niệm Đức Phật được mở rộng và 
chỉ tiết hoá theo hoàn cảnh của Ấn độ nơi mà bị ảnh 
hưởng lý thuyết siêu hình và đa thần của Hindu 
giáo. Đức Phật bây giờ không còn là Đức Phật lịch 
sử nữa, mà trở thành đối tượng của thờ phượng, trở 
thành vĩnh cửu, vô số, bất tử hoá, thánh hoá, tinh 
thần hoá, vũ trụ hoá và hợp nhất hoá. 

Kinh Thân-thông du-hí (Lalifavistara, †Ư Mũ 1# 
lÑ ##) nói có vô số (&kofis)'”” chư Phật, cũng giống 


5 Eqward Conze, Thirty Years of Buddhist Studies, Bruno Cassler 
(Publisher) LTD, Oxford, London, 1967, trang 54. 


TH Kotis: một triệu. Cũng giải thích 100,000; hoặc 100 laksa, nghĩa là 
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như trong kinh Diệu-pháp Liên-hoa (Sœaddharma 
Pundarika Suữra,È 3X 35 ‡C Ấ#), Kinh Kim-quang 
minh (Sưvarna-prabhasa Siữra, 4 26 BH] 4Š) nói 
với chúng ta “hàng ngàn chư Phật”, trong khi Vô- 
lượng-thọ kinh (Sukhavaf Wynha, Í: tổ ñsỹ #ÊŠ) ước 
lượng số chính xác là §1 kofi-niyuta-ýafa-sahasrani 
(81 triệu niy„fas) “` hoặc “Chư Phật nhiều như số cát 
sông Hằng. Mỗi vị Phật đều có cảnh giới của mình 
(ksetra, b8), nơi mà ngài hướng dẫn chúng sanh 
tu tập để đạt tuệ giác. Một cõi (&gefra, ÄIl|)'” gồm 
nhiều thế giới và vũ trụ với những cõi trời (ñ# Z), 
ngạ quỹ (§#. ?⁄), người (CÀ) và súc sanh (ñ “F). 
Đức Phật, người đã xuất hiện trên trái đất này hoặc 
bất cứ thế giới nào khác và có thể không ngừng tổn 
tại. Đức Phật Cồ-đàm (Gauzma, ‡E Z ?ÿ) sống 
mãi mãi (sưđa síhiíah) và chư Phật là bất tử. Thọ 
mạng các đức Phật là vô tận và vô lượng. 'Š9 Chư 
Phật là bậc siêu vượt (/okorfara) và được thánh hoá 
trong các hoạt động, thậm chí trong thời g1an còn ở 
trần gian. Ngài cũng ăn, uống, dùng thuốc khi bị 


10 triệu. Trích trong Tự-điển Phật học Trung-Anh, trang 261. 

8 Lạlita Vistara, Ed.S. Lefmann, Halle a.S.1902-8, 402.10; Saddharma 
Pundarika, 228.4; Sukhavati Vynha, trang 10; in BDBSL, trang 25. 

nề Ksetra: cõi, giới, đất nước, nơi chốn (land, field, country, place; also 
a unIverse consisting of three thousand large chillocosms; also, a 
spre or flagstaff on a pagoda, a monastery, but this Interprets 
“Caitya”); trích trong DCBTT, trang 250b. 

'#° Suvarna-prabhãsa, Manuscript Số 8, Hodgson Collection, Royal 

Asiatic Society, London, fol. 5a., trang 1 trở đi. 
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bịnh... như là những phương tiện để làm cho phù 
hợp với những cách ở cõi người, chớ thật sự ngài 
không bị chi phối bởi đói, khát, bịnh hoặc bất cứ 
những nhu cầu và tính chất bịnh hoạn nào của con 
người. Thân thể của ngài được hình thành không 
phải từ tính cha huyết mẹ nhưng ngài sanh ra như 
một đứa trẻ đơn thuần để hoạt động thích hợp giống 
với những con người bình thường khác. 

Nếu Đức Phật là bất tử và phi thường thì thân 
thể vật lý của ngài không thể tượng trưng cho thực 
thể của ngài. Vì vậy, thực chất ngài là hiện thân tinh 
thần, hoặc là trong hình thức con người hoặc như 
một hoá thân trong vô lượng (avzíaraff . X) hoá 
thân hoặc thân thể vật lý không thật chỉ hiển hiện 
để thức tỉnh mọi người. Trong sắc thân tạo ra (Ññpa 
kãya, ft E}) hoặc ứng thân (Nirmana kaya, lỀ 
8/⁄. ).°! ngài có thể xuất hiện bất cứ nơi đâu 
trong vũ trụ để thuyết pháp. Tương phản lại sắc 
thân, các nhà Đại-thừa còn có pháp thân (dharma- 
kãya, XÃ ). Đức Phật là biểu tượng của pháp, là 
thân thật của Đức Phật. Ngài cũng đồng nghĩa với 
tất cả các phần tử vũ trụ (sắc tướng, tư tưởng...). 
Ngài cũng giống như một thực thể tuyệt đối 
(Tathaa, EL ỦIỊ), cũng là một và cũng là tổng thể 
vũ trụ. Thực thể đó không biến đổi và không phân 
biệt được. Nếu thân thật của Phật là vũ trụ tuyệt 


!#' DCBT, trang 77b. 
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đối, thì tất cả chư Phật về tinh thần là hợp nhất với 
nhau trong pháp thân mà trong kinh Đại-thừa trang- 
nghiêm (Mahayana-Si„tralankara, Ñ 3 Ñ 1E lấu 
#&)'3” gọi là “Tất cả chư Phật là một”. Phật thuộc về 
cảnh giới tự do và hoàn thiện (anasrave dhatu, Ít 
ä Z?), hợp nhất tất cả lại với nhau vì chư Phật đều 
có cùng một trí tuệ và mục đích. Đức Phật cũng có 
một hoá thân (sưmnbhoga-kaya, Ÿ& +) tất sáng sủa, 
với ba mươi hai tướng hảo và tám mươi tướng phụ. 

Đây là thân của kết quả công đức mà Đức Phật 
đã trồng từ nhiều kiếp và bất cứ bài pháp nào ngài 
giảng trong hệ thống kinh Đại-thừa (Mahayãna 
Sitras, Ä 3 ©) đều do hoá thân thuyết. Thế giới 
mà ngài thấy, những dữ kiện xẩy ra đều có liên 
quan đến sự xuất hiện của ngài và ngôn ngữ ngài sử 
dụng tất cả đều từ hoá thân của ngài 
(Sambhogakäya, 3# ) phát ra. 

Vì vậy, chẳng bao lâu sau khi Đức Phật nhập 
niết bàn khái niệm về đức Phật (ÿ lÈ) đã phát triển 
tới đỉnh cao tối hậu trong bối cảnh toàn Phật giáo 
rộng lớn (như phân biệt với thuyết phiếm thần tin 
Chúa là tất cả). 

Khái niệm này được các phái Đại-chúng-bộ, 
phái Vefulyakas, phái Anđhakas và nhiều bộ phái 
Phật giáo khác tiếp tục phát triển sâu sắc hơn. Có lẽ 


tạo Mahäyäna Sũtralankara, edité et traduit par S. LévI, Paris, 1907, 


19TI1, trang 48, II, 83. 2. 
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họ cũng suy nghĩ và cảm thấy rằng một người trí tuệ 
và từ bi như Đức Phật Cồ-đàm (E #' Í) không 
thể chấm dứt trong trống lỗng. Họ phải chuyển ngài 
thành vị thánh sáng suốt, mạnh mẽ, bất tử và sống 
động. Họ cũng gán cho ngài nhiều những thuộc tính 
huyền bí của vị Phạm thiên (Brahman, #R` 7) thuộc 
U-pa-ni-sắc (Upanisads,MHl 1 }¿ f6). Nhân tính, 
thân thể vật lý và sự nhập diệt của ngài do đó đã bị 
từ chối và ngài được ban cho báo thân (szmbhoga- 
kaya, 3 TH) và pháp thân (dharma-kaya, Y5 #}). 
Những nhà Đại-thừa đã mượn và đồng hoá toàn thể 
lý thuyết trừu tượng và thần học của Hindu giáo và 
rồi thăng hoa tạo ra khái niệm Phật thân đầy ấn 
tượng và toàn diện hơn. Cuộc đời của Đức Phật là 
nền tảng của toà dinh thự mà những bộ phái khác đã 
cung cấp nguyên liệu cho toà kiến trúc thượng tầng 
này. 

Và thời gian tiếp tục trôi qua, khi đạo Hindu 
không thể yêu và kính thờ Phạm thiên (Brahman) 
siêu hình của U-pa-ni-sắc nữa mà họ cần những vị 
thánh bằng xương, thịt để thờ, do đó các Phật tử 
cũng không thể tiếp cận một vị Phật siêu hình và lý 
tưởng hoá của Đại-thừa cho sự tôn kính và thờ 
phượng nữa. Khái niệm Đức Phật như vậy một lần 
nữa đã trở thành một đối thể không thích hợp và 
không thu hút lòng tin (2hak¿i, fñ 2Ò) của các Phật 
tử, bởi vì Đức Phật bây giờ đã trở thành quá vĩ đại, 
quá lớn, mơ hồ, trừu tượng thiếu cá tính quá và khó 
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hiểu trong những mối liên hệ như vậy. Những nhà 
Đại-thừa đã trở lại nhu cầu của họ về Đức Phật Cồ- 
đàm của thời lịch sử Nguyên-thuỷ khi mà ngài 
không phải là đức Phật siêu hình xa xăm mà là một 
Bồ-tát kiên nhẫn, sáng suốt và độ lượng, một người 
có gia đình và nhà cửa, việc làm như trong xã hội 
hiện nay. Như một Bồ-tát, ngài có thể giúp tất cả 
mọi người với những món quà của vật chất và tinh 
thần. Ngài trở thành một hình ảnh nhân bản và đáng 
yêu hơn ở tầng bậc này. Phật tử thuần thành có thể 
cầu nguyện Bồ-tát ban cho sức khoẻ, giàu có và 
những ước muối trần gian và đó là tất cả những cái 
họ thật sự khát khao mong muốn. Do đó, Bồ-tát 
được chọn để thờ phượng và kính ngưỡng để có thể 
thoã mãn những nhu cầu của Phật tử đương đại. Các 
Phật tử đã sáng tạo ra một tầng lớp các bậc thánh 
Bồ-tát chủ yếu bằng cách nhân cách hoá những 
thuộc tính và đức hạnh khác nhau của nhân tính Đức 
Phật Cổ đàm. Họ cũng lấy những tính ngữ định 
phẩm nào đó mà họ gán cho Đức Phật, rồi chuyển 
hoá chúng thành những danh hiệu của một số các 
Bồ-tát. 
c. Tín (Bhakfi) 

Bách khoa Phật giáo * định nghĩa từ bha#ii (lŠ 
jÙ) có từ gốc ?jz/, nghĩa gốc là chia ra, chia sẻ và 
sau này phát triển thành nghĩa phục vụ, kính ngưỡng 


'®3 EB, II, trang 678. 
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và yêu thương. 

Các nhà học giả cho rằng tín (bhak#) có nguồn 
gốc xuất phát từ Phật giáo và từ szđ4za (lòng tin) là 
tiền thân của b⁄akzi. Nhưng ở đây không có bằng 
chứng thật để chứng minh ?ñzkzi tiến triển từ 
saddha. Thuật ngữ saddhaä trong kinh điển Phật giáo 
có nghĩa là lòng tin, trung thành, tin tưởng hoặc tự 
tin. Lòng tin trong Phật giáo như đã được nhắc lại 
nhiều lần là rất cần thiết để phát triển tâm linh cho 
cả đời lẫn đạo. Những đệ tử của bậc đạo sư trí tuệ 
và đức hạnh phải yêu và kính trọng nhân cách của 
ngài. Chính nhân cách ngài đã tạo nên chiến thắng 
trong phong trào tôn giáo lớn mạnh; giới luật, kinh 
điển chiếu sáng từ ánh sáng phản chiếu ở nhân cách 
Đức Phật. Lòng tín tâm không thể khởi lên mà 
không có sự kiện lịch sử của đời sống và sự nghiệp 
của nhân vật vĩ đại. Do đó, tín được chấp nhận 
không phải thuần là hệ thống của lòng tin mà còn là 
tình thương kính hướng đến bậc vĩ nhân. Ÿ° 

Vì lý do đó, không thể có nguồn gốc từ các nhà 
siêu hình U-pa-ni-sắc (Upanmisađs) như A. B. Keith 
đã giả định. * Đức Phật là bậc thánh tối thượng. 
Bên cạnh sự ảnh hưởng mạnh mẽ từ nhân cách đức 
Phật, sự thiếu vắng đối tượng thánh thiện đã đưa các 
Phật tử tập trung tình kính thương và trung thành của 


'* EB, II, trang 680. 
!Š Tournal of the Royal Asiatic Society, London, 1906, trang 493; cũng 
xem BDBSL, trang 33. 
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họ đến với Đức Phật. Họ không có chủ trương sùng 
bái các vị thần cổ đại. Họ không có bất cứ lòng kính 
tin, cầu nguyện khẩn xin các vị thần cổ đại. Phật tử 
đã không coi các vị thần như các bậc siêu việt, an 
lạc và đầy năng lực, bởi lẽ các thần vẫn còn bị chi 
phối bởi luật sống, chết và cần có tuệ giác để giải 
thoát như mọi người khác trên trái đất. Các vị thần, 
chư thiên thì thấp hơn Đức Phật rất nhiều về đức 
hạnh và tuệ giác, vì thế họ đã đặt đức Phật thế chỗ 
cho các thần này. 

Do trải qua nhiều sự thay đổi, khái niệm “con 
người' nơi Đức Phật trở nên không thu hút quần 
chúng Phật tử nữa và dân dân “nhân cách" ấy bị mất 
đi. Với ý nguyện phổ biến hoá Phật giáo để cứu 
Phật giáo từ việc biến mất hoàn toàn đã khiến các 
nhà Đại-thừa sáng tạo và phát triển học thuyết Bồ- 
tát. Để có thể trung hoà với khái niệm “thần trong 
đạo Hindu, các nhà Đại-thừa đã gán những phẩm 
chất thánh thiện vào lý tưởng Bồ-tát. Họ tin rằng 
hiệu lực của việc chuyển đổi này sẽ tạo ra sức thúc 
đẩy tới học thuyết Bồổ-tát mới với sự ảnh hưởng 
mạnh mẽ của lòng tín (bhakti, {l 2Ò). 

Trong Đại-thừa, đặc điểm lòng tín (bhakti) chưa 
bao giờ tiến triển thành một trường phái độc lập, 
riêng biệt mà vẫn là một đặc tính chung của Phật 
giáo Đại-thừa. Ngay cả việc kính thờ Bồ-tát Quan- 
thế-âm (Avalokite§vara, TH ?? #£ Éš) và Đức 
Phật A-di-đà (Amitäbha, l"[ Zj §E ‡jÈ) đã tổn tại như 
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một điểm chung của nhiều trường phái. Sự phát triển 
thật sự của việc thờ phượng này đã đưa đến một 
trường phái độc lập không chỉ ở Ấn độ mà còn ở 
Trung hoa và Nhật bản. 

Tóm lại, nguồn gốc sâu sắc của lòng tín (bhakti) 
đã thành lập như một phương tiện trong sự sáng tạo 
và kính thờ các Bồ-tát. Vì lý do đó, Har Dayal đã 
nói rằng: “Học thuyết Bồ-tát là kết quả cần thiết của 
hai phong trào tư tưởng Phật giáo thời kỳ đầu là sự 
phát triển tín tâm (bhakti) và sự lý tưởng hoá, tỉnh 
thần hoá Đức Phật”. '55 
2. Ảnh hưởng của những Truyền thống khác 

a. Bà-la-môn giáo: Bhãgavatas và Šaivas 

Mặc dù ý tưởng tín (bak#) xuất phát từ Phật 
giáo và được đạo Hindu chấp nhận như của mình và 
sau thế kỷ thứ V trước tây lịch những tông phái khác 
như Bạt-già-thinh (8hagavzias, R TJl Ệ) và phái 
Thấp-bà (Šz/vas, 4 3), đạo thờ lửa, thờ rồng...xuất 
hiện đã ảnh hưởng sâu sắc trong sự phát triển Phật 
giáo rộng hơn. Họ đã thiết lập những vị thần nào đó 
và thánh hoá những vị anh hùng và những Phật tử 
cũng buộc phải phú cho chư Phật và các vị Bồ-tát 
của mình với những năng lực và thuộc tính như vậy. 

Phái Bạt-già-thinh có lẽ được thành lập khoảng 
thế kỷ thứ II trước tây lịch ở phía tây của Ấn độ, đã 


'3° BDBSL, trang 30. 
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thờ Bạt-già-thinh (Bhzgavz/) như là một vị thần tối 
thượng (thuyết một thần). Theo dòng thời gian, tín 
đồ Bạt-già-thinh đã đồng nhất hoá thần Phạ-tử-tiên 
(Vasudeva, f1) với Bạt-già-thinh và Vigpu - vị 
thần mặt trời cổ đại. Sự tồn tại của tín đồ thờ phượng 
thần Phạ-tử-tiên trong thời đại đó đã giải thích 
những đặc điểm nào đó của học thuyết Bồ-tát. Bằng 
chứng lịch sử đã thiết lập sự tổn tại của lòng tín 
(bhakíi) mạnh mẽ trong những người theo phái Phạ- 
tử-tiên (ƒãsuđeva) suốt nhiều thế kỷ tiếp theo sau sự 
lan rộng của Phật giáo. Bộ phái Thấp-bà (Šziva) 
cũng đã tiến triển trong suốt thời đại này. Thần 
cũng được tán dương trong Míahabharara, nhưng theo 
biên niên sử Bách khoa Thơ ca nói rằng điều này 
không rõ lắm.” Những tín đồ phái Thấp-bà và 
Phạ-tử-tiên được để cập trong Kinh Na tiên tỳ- 
kheo.®Š Phái Pđéupzas thờ thần Š¡wz đã tổn tại 
trong thế kỷ II trước tây lịch nếu không nói là sớm 
hơn. Ÿ” Megasthenes cho rằng những người Ấn độ 
cũng thờ phượng thần “Dionysos”: “Dân Ấn sùng bái 
nhiều vị thần khác và đặc biệt là Dionysos với những 
cái chñm chọe và trống... Thần Dionyso đã chỉ dạy 
dân Ấn để tóc mọc đài bày tổ lòng kính trọng 


!” Cƒ  $. Sorensen, An Index to the Names in the Mahäbhãrata, 


London, 1904, trang 203. 

tạp Milinda-pañha, trang 191, dòng 6 trở đi, “siva vasudeva ghanikđ`. 

!® R.G. Bhandarkar, Sects, (VaIsñnavism, Šaivism and Minor Religious 
System), Strassburg, 1913, trang 116-7. 
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Thượng đế.”'”"° Thần “Dionysos" được biết là đồng 
nghĩa với thần Š¿»z. Những bằng chứng tích lũy của 
tất cả những điểm lịch sử này đã cho thấy sự tổn tại 
một bộ phái mạnh mẽ của những người thờ phượng 
thân Š¿»z đã chọn thần La-đặc-la (#uảra) và I-xá-na 
(Isana) cổ đại của Vệ-đà (Veda) ”” như là những vị 
thần của họ. 

Những bộ phái này chẳng bao lâu bị các tu sĩ bà- 
la-môn (Brãhmana, 3 §#. Ƒ']) đồng hoá và thống 
lĩnh và các bà-la-môn đã cố gắng để đẩy Iui làn 
sóng phát triển Phật giáo. Sự hồi phục mạnh mẽ của 
bà-la-môn giáo (Brahmanism, 3%. Ƒ]} #ú) dưới 
triều đại Ýzea trong thế kỷ thứ II trước tây lịch sau 
sự sụp đổ của triểu đại Khổng-tước (Ä⁄aurya, {LŸ) 
năm 184 trước tây lịch, đã buộc những Phật tử 
phát triển một phương pháp mới cho sự truyền bá 
Phật giáo rộng rãi. Hoàng triều Šw/gas thuộc Bà-la- 
môn giáo đã trở thành những nhà lãnh đạo chính ở 
Ấn độ. Dưới triều đại Pugsyamia (C.187-151 


9 J.M. Mc Crindle, India (Anclent India), London, 1877, trang 200, H1, 
trang 5 trở đi. 

?' Veda (S) Vệ đà, (S, P) Phệ đà, Tiết đà luận: Trí tuệ thiêng liêng: tên 
của kinh điển của Đạo Hindu thời kỳ đầu. Bà la môn có 4 bộ kinh luận 
chủ yếu: 1) Tiết đà (Rig-veda) = Thọ minh: giải thích về số mạng, dạy cách 
bảo tồn thiện pháp, cách giải thoát. 2) Dã thọ Tiết đà (Yajur-veda) = Tự 
minh: dạy việc tế tự, cầu đảo chư thiên chư thần. 3) Sa ma Tiết đà (Sama- 
veda) = Bình minh: dạy cách chiếm quẻ, binh pháp, việc ở đời, phép ở đời. 
4) A đạt Tiết đa (4/harva-veda) = Thuật minh: dạy kỹ thuật như toán, y. 
Như trên, trang 518. 
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B.C),'” Phật giáo đã trải qua một cuộc khủng bố 
trầm trọng. Với sự ủng hộ của triều đại Šunga, Bà- 
la-môn giáo bắt đầu một cuộc nỗ lực để củng cố, 
truyền bá quyền lực và sức mạnh của Bà-la-môn 
bằng cách sắp xếp một chiến lược của cuộc hồi phục 
quy mô. 

Theo Nalinaksha Dutt, ”“ Har Dayal'”” và Charles 
Eliot,'”'“ bà-la-môn giáo đã bắt đầu một chính sách 
mới của công cuộc truyền bá học thuyết Bà-la-môn 
giáo bằng cách tuyên bố Bà-la-môn như là một tôn 
giáo phổ quát cho tất cả mọi người thay vì chỉ là tôn 
giáo của một giai cấp được đặc ân trong một vùng 
đặc biệt nào đó, hoặc nói chung là một tôn giáo duy 
nhất của Ấn độ. Như E. W. Hopkins đã chỉ ra rằng 
thế kỷ thứ II trước tây lịch là thời điểm nguy cấp của 
Phật giáo. ”” Với những tín ngưỡng Bạt-già-thinh 
(Bhagavara) của Bà-la-môn giáo với sự ủng hộ của 
triểêu đại Ýpgas,”” việc sùng bái thờ thần mặt 
trời, ' 7 tín tâm (Bhakri)... là một cơ hội cho cuộc hồi 
phục Bà-la-môn giáo trong một quy mô lớn thật sự 


3 Kanai Lal Hazar, The Rise and Decline of Buddhism 1n India, 

Munshiram Publishers, 1995, trang 47. 

SN. Duit, Mahayana Buddhism, Motilal Banarsidass, Delhi, 1978, tr. 

n. 

3 BDBSL, trang 38. 

 SIr Charles Eliot, Hinduism and Buddhism, Routledge & Kegan Paul 
LTD, London, rpt. 1971, I, trang xxxII1. 

vn Cambridge HiIstory of India, I, Cambridge, 1922, trang 225. 

3N. Dutt, Mahayana Buddhism, Calcuta, 1973, trang 2. 

”” BDBSL, trang 39. 
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tại xã hội Ấn độ và đã thật sự thu hút quần chúng tín 
đồ. Những khuynh hướng như vậy hẳn phải là những 
yếu tố mấu chốt để đẩy tới việc bùng nổ phong trào 
thờ các vị Bồ-tát như bản đối chiếu của Phật giáo 
đối với những vị thần Bà-la-môn giáo và hoá thân 
của họ... 


b. Đạo thờ lửa 

Đạo thờ lửa là một tôn giáo cổ đại ở Ba-tư có 
thể đã đóng góp một phần trong việc làm phát khởi 
học thuyết Bồ-tát ở Ấn độ, bởi lẽ nó cung cấp một 
số lớn thần thoại học và đạo Do thái. Những thân 
fravashis và amesa-spenfas có sự giống nhau nào đó 
đối với chư Bồ-tát. Sáu amesa-spentas (những tổng 
thiên thần bất tử, thánh thiện và lợi ích) kết hợp với 
Ahura-Mazdah, là sự trừu tượng hoá nhân cách và 
những vị Bồ-tát chính trong đạo Phật cũng được 
nhân cách hoá từ Trí tuệ và Từ bị... Đạo thờ lứa đã 
ảnh hưởng đến sự phát triển Phật giáo trực tiếp hơn 
ngang qua phong tục thờ lửa đã du nhập vào Ấn độ 
vào thế kỷ thứ HI trước tây lịch.” Đạo thờ lửa cũng 
được để cập trong kinh Trường bộ” và Kinh Bổn 
sanh Adiccupatthäna.““ Nhiều tên quen thuộc trong 
Đại-thừa Phật giáo đã gợi lên những ý nghĩa của việc 
thờ lửa như Vô lượng quang (Amitabha, #tt' x3), Phật 


®° R.G.Bhandarkar, Sects, sách đã dẫn, trang 153, 157. 
”' Digha-Nikãya, tập L, trang I1, dòng 21. 


® Jãtaka, tập H, trang 72-3. 
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Quang (Vairocana, b3), Nhật quang (H3)...Có lẽ 
họ đã thành lập một hệ thống có tổ chức những người 
thờ lửa dựa trên căn bản của đạo thờ lứa và những 
nghỉ lễ thờ lửa trong nước Ấn độ cổ đại. Những thần 
thoại mặt trời cũng đã ảnh hưởng nhiều trong Phật 
giáo và nhiều Bồ-tát cũng được gán cho những 
thuộc tính của mặt trời như Nhật-quang, Nhật-chiếu, 
Minh-nhật, Nhật-hạnh... 
c. Tôn giáo cổ đại: Thờ Rồng (Nãga) 

N. Dutt đã đưa ra một điểm quan trọng khi ông 
để nghị rằng mặc dù có sự ủng hộ của vua A-dục và 
những tường thuật rõ ràng về tính phổ biến của Phật 
giáo ở Kashmir, nhưng Phật giáo vẫn phải đối mặt 
với một sự đối nghịch mạnh mẽ của tín ngưỡng thờ 
rồng (Nãga) đang thịnh hành khắp Ấn độ cổ đại 
trước khi Phật giáo xuất hiện. Không thấy khuếch 
trương tính cổ xưa của đạo thờ rồng, điều này có thể 
chắc chắn rằng tín ngưỡng thờ rồng khá phổ biến ở 
Ấn độ khi mà Phật giáo xuất hiện và đó là lý do tại 
sao truyền thuyết thờ rồng và Đức Phật hoá độ rồng 
thỉnh thoảng thấy trong kinh điển Phật giáo Päli. 
Trong biên niên sử Phật giáo cũng nói Kashmir là 
một vùng đất nhiều hồ có rồng đang sống. Rồng 
thường chọn những nơi có nước và núi non để sống 
và cũng có thể do đó mà Kashmir được gọi là một 


vùng đất của những người thờ rồng." 


vn Ralat, L trang 136, 140-4; xem ksemendraˆs Samayamatrka, Tập 
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Pháp sư Huyền Trang nói rằng theo truyền 
thuyết ngày xưa tại Na-lan-đà (tiểu bang Bihar) có 
con rồng thần (Naga) tên Nãlandã đã sống trong một 
hồ nước. Người ta đã xây một ngôi chùa bên cạnh 
hồ và lấy tên con rồng đặt tên cho chùa. Sau đó, 
chùa phát triển thành một đại tùng lâm Na-lan-đà, 
một trường tổ, một trường đại học ưu tú đầu tiên 
trong các trường đại học tại Ấn độ nơi mà danh tăng 
Huyền trang đã từng tu học. 

Trở lại vấn để, chúng ta cũng cần nhớ rằng 
không thể có bất kỳ sự ảnh hưởng nào của Thiên 
chúa giáo hay Hồi giáo trong sự phát triển ban đầu 
của học thuyết Bồ-tát bởi vì sự giáng sanh của 
Thiên chúa giáo và Hồi giáo đều xảy ra ở thời gian 
sau này. Thiên chúa giáo chắc chắn đã ảnh hưởng 
trong sự tiến triển Đại-thừa Phật giáo ở giai đoạn 
sau và Phật giáo cũng ảnh hưởng trong Thiên chúa 
giáo khoảng giai đoạn ban đầu của Thiên chúa giáo 
bởi vì có vài nguồn truyền đạt thông tin giữa Phật 
giáo và Thiên chúa giáo ở phía Tây á, Châu phi và 
Châu âu. Những Phật tử có thể thiết lập sự giao dịch 
với những tín đồ Thiên chúa giáo ở Alexandria, phía 
nam Ân độ và trung Á. Trong những thế kỷ đầu của 
kỷ nguyên Thiên chúa giáo, vô số những bậc ngộ 
đạo ở thành phố La mã đã mượn một số ý tưởng của 
Phật giáo. Nhà văn AI Cập Kosmasˆ Indikopleustes 


61, KrtyaSama-vihara. 
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đã chứng thực là có sự hiện diện của cộng đồng 
Thiên chúa giáo ở phía Nam Ấn độ suốt trong thế kỷ 
thứ VI.“” 
d. Nghệ thuật Hy lạp 

Kozen Mizuno trong tác phẩm “Những Khái niệm 
Phật học Căn bản” (Basic Buddhist Concepfs) đã 
đồng ý với Har Dayal rằng nghệ thuật Hy lạp đóng 
một vai trò trong sự phát triển học thuyết Bồ-tát này. 

Trước khi vua Kanishka”° trị vì, phía tây bắc Ấn 
độ là nơi sanh của trường phái nghệ thuật Phật giáo 
Càn-đà-la (Gandhara,fzBÉ#). Trường phái này ảnh 
hưởng bởi điêu khắc Ấn độ cách mạng hoá nghệ 
thuật tạc tượng Hy lạp. Có nhiều biểu tượng diễn đạt 
sự cách điệu hoá như bàn chân của Đức Phật, bánh 
xe pháp, cây bồ để nơi Đức Phật giác ngộ. Và Phật 
tử đã sáng tạo ra vô số Bồ-tát (Bodhisafras) với 
hình dáng nửa người nửa thánh như là những vị thần 
của Hy lạp để kính thờ.” 


e. Văn hoá và Tôn giáo Ba tư 
Theo Har Dayal, khái niệm Bồ-tát đã ảnh hưởng 


® R.Garbe, Christenthum, (Indien und das Christenthum), Tubingen, 


1914, trang 150; A. J. Edmunds, Gospels, (Buddhist and Christian 
Gospels), Tokyo, 1905, trang 42; và xem BDBSL, trang 4T. 
®% Kozen Mizuno, Basic Buddhist Concepts, Tokyo, fourth reprint 1994, 
trang 30. 
®9 R.G. Bhandarkar, Sects, trang 153. 
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từ những nền văn minh nước ngoài, đặc biệt văn hoá 
Ba tư,” bởi vì những đặc điểm trong nghệ thuật Ba 
tư đã biểu lộ qua trụ đá đỉnh sư tử của vua A dục ở 
Lộc Uyển (Sarnaih, J2) và kiến trúc ở cung điện 
tại thủ đô Hoa-thị-thành (Pz/alipufra, ®#†JÑ).ˆ”” Ba 
tư là một đế quốc lớn từ thời đại Cyzus đến cuộc 
xâm lăng của Alexander (đại đế Hy-lạp) và Darius I 
đã thôn tính thung lũng Indus này khoảng 518 trước 
tây lịch.” Nền văn hoá Ba tư đã tiếp tục ảnh hưởng 
đáng kể đến những quốc gia ở Châu á trong suốt 
nhiều thế kỷ. Ba tư và Ấn độ là những nước láng 
giềng kế bên và trong nhiều lãnh vực Ba tư đã có 
những tiến bộ về nên văn minh hơn Ấn độ, do thế 
chắc chắn Ân độ một phần nào đó có vay mượn 
nhiều ở Ba tư suốt trong thời kỳ này và đạo thờ lửa, 
một tôn giáo cổ đại của Ba tư có lẽ cũng đóng góp 
cho sự sanh khởi khái niệm Bồ-tát ở Ấn độ. 
f. Sự truyền đạo giữa các Bộ lạc mới 

Suốt trong nhiều thế kỷ tiếp sau cuộc xâm lăng 
của đại đế Alexander ở Ấn độ, phía tây bắc của Ấn 
độ bị tàn phá nhiều lần do những giặc ngoại xâm 
như Pahlavas, Cakas và Kusans. Chính đó là nơi gặp 


”” V,A. Smith, Ashoka, trang 140 trôô ñi. 

3 Pataliputra (S) Hoa thị thành, Pãtaliputta (P), Patna (P): Ba trá lị phất 
thành. Năm 250 trước Tây lịch, vua A Dục tô chức đại hội kiết tập kinh 
điên tại thành này. 

®? Như trên, trang 335; P.V.N. Myers, General History, Boston, 1919, 
trang 6T. 
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gỡ thật sự của nhiều quốc gia. Môi trường quốc tế 
đã làm thuận lợi cho sự sanh khởi những ý tưởng 
mới trong Phật giáo. 

Phật tử đã tổ chức nhiều chuyến hoằng pháp ở 
những bộ lạc dã man và cường tráng này. Thuyết đa 
thần được chấp nhận và thậm chí thu hút quần 
chúng. Học thuyết Bồổ-tát tán dương tình thương, 
hoạt động tích cực vì lợi ích cho tha nhân và sau khi 
chết được sống ở thiện giới cùng với chư Bồ-tát. 
Điều này khiến cho những bộ lạc mới đã chấp nhận 
và xem các vị thần của họ như là những Bồổ-tát. 

Sự Thăng hoa Học thuyết Bồ-Tát 

Thật khó để kết kuận chính xác niên đại của học 
thuyết Bồ-tát. Bách khoa Toàn thư Phật học”'” đã có 
ý kiến rằng học thuyết Bồổ-tát được thành hình 
khoảng thế kỷ I trước tây lịch với những lời như sau: 

“Khoảng thế kỷ thứ I trước tây lịch, thị hiếu tín 
ngưỡng của Ân độ bắt đầu sáng tạo ra nhiều vị thần trong 
thơ ca Tiết-đà (Rgveda)”'" và các thần học Phật giáo cũng 
không ngoại lệ. Khi sự nhân cách hoá thần Šiva và Visnu 
được thành hình trong đạo Hindu thì những hình ảnh của 
chư Bồ-tát cũng được thành lập trong Đại-thừa Phật giáo.” 

Theo ý kiến của Har Dayal,“'“ khái niệm Bồ-tát 
có thể xuất phát vào thế kỷ thứ II trước tây lịch: 


#° EB, II, trang 231. 

#H Rgveda: Tiết-đà hoặc Thọ minh: giải thích về số mạng, dạy cách 
bảo tồn thiện pháp và cách giải thoát của Đạo Hindu. 

“* BDBSL, trang 43. 
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“Chúng ta có thể xem thế kỷ thứ II trước tây lịch như 
là một điểm bắt đầu biên niên xử cho sự phát triển 
Học thuyết Bồ-rát.” N. Dutt” quán sát cho rằng 
khoảng thế kỷ II hoặc I trước tây lịch. Nakamura“'° 
và A.K Warder'Ì đã cho rằng Bồ-tát thừa 
(Bodhisattvayana, ? lš 3]) có thể hiện hữu khoảng 
bắt đầu kỷ nguyên Thiên chúa giáo. Bách khoa 
Toàn thư tôn giáo ”'“ cho rằng khái niệm Bồ-tát rõ 
ràng bắt đầu khoảng giữa thế kỷ I trước tây lịch và 
giữa thế kỷ I tây lịch... Với nhiều ý kiến về niên đại 
học thuyết của Bồổ-tát như vậy đã được nhiều học 
giả chấp nhận. Tuy nhiên, có thể kết luận rằng 
những quan điểm này thật sự đã chỉ ra sự bùng nổ 
của một phong trào kính thờ Lý tưởng Bồ-tát (2 lš 
fl #H) đã đưa đến sự tiến triển Triết học Bồổ-tát 
trong triết lý Đại-thừa Phật giáo (ñ} #t  ZK). 

Trong kinh Trung bộ cho rằng khái niệm Bồ-tát 
có thể được thành hình khoảng thế kỷ thứ II-IV 
trước tây lịch.ˆ'” Sự chấp nhận thái tử Sĩ-đạt-đa như 


3N. Dutt, Mahayana Buddhism, Delhi: Motilal Banarsidass, trang I. 
?# H. Nakamura, Indian Buddhism, Motilal Banarsidass, rpt. Delhi, 
1996, trang 99, 

?5 A,K Warder, Indian Buddhism, Motilal Banarsidass, rpt. Delhi, 1997, 

trang 352. 

#° Mircea Eliade, The Encyclopaedia of Religion, Tập 2, Collier 
Macmillan Publishers, London, 1987, trang 458. 

#7 Prof. Rhys Davids cho rằng Khái niệm Bồổ-tát được biên soạn vào 
lúc nào đó trước thời đại vua A-dục. (Xem “Buddhists India by T.W. 
Rhys Davids”, trang 169) và Bimala Chum Law cũng khẳng định Bồ- 
tát được biên soạn vào thời Tiển-A dục (xem “A History of Pali 
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là một Bồ-tát trước khi đạt giác ngộ như được chứng 
minh trong một lời tuyên bố đơn giản cho lý tưởng 
Bồ-tát trong Pãli Nikãya: “... Trước khi giác ngộ, 
khi ấy Ta chỉ là một vị Bô-tát...””'Š Tại đây, chúng 
ta sẽ thấy sự chuyển đổi lý tưởng A-la-hán thành lý 
tưởng Bồ-tát. 

Theo Bimala Churn Law, niên đại của văn học 
kinh điển Päli có thể được phân loại như sau: 

I. Những pháp thoại đơn giản của Phật được thấy 
trong những đoạn văn hoặc câu kệ giống nhau 
luôn lập lại trong tất cả kinh điển. 

2. Những đoạn giống nhau được thấy ở hai, hoặc 
nhiều tác phẩm hiện hữu. 

3. Giới luật và nhóm cứu-cánh-vị (Parayana) của 
16 bài thơ. 

4. Trường bộ kinh tập I, Trung bộ, Tương ưng và 
Tăng chị kinh. 

5. Trường bộ kinh, tập II và HII,... và sự sưu tập 
500 truyện kinh Bổn sanh.”'” 

Sự phân chia theo thứ tự biên niên sử này đã cho 
thấy Trường bộ kinh tập II và II được biên soạn sau 


Literature by Bimala Chum Law”, trang 28). Gombrich phát biểu rằng 
có thể xảy ra khoảng thế kỷ III trước Tây lịch (xem “ How Buddhism 
Began by Richard F Gombrich, Munshiram Manoharlal Publishers Pvt. 
Ltd. 1997, trang 9). 

#3 MLS, I, trang 207. 

# Bimala Chum Law, A History of Pali Literaturere, Tập I, Indological 

Book House, India, 1983, trang 42. 
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Trung bộ kinh, thế thì do sức ép từ sự bùng nổ những 
trường phái Phật giáo mới, đặc biệt Đại-chúng-bộ 
(Mahäsanghika, ` Z ðÿ)“”” với những tiến bộ triết 
lý (do bất đồng với sự bảo thủ của Nguyên-thuỷ 
Phật giáo về luật, kinh),“' “Bồổ-tát bấy giờ có thể 
được thánh hoá với những tướng tốt và đặc điểm phi 
thường như khi “Bồ-tát giáng sanh từ cung trời Đâu 
suất bước vào thai mẹ.””” Đây là điểm nổi bật đầu 
tiên trong giai đoạn phát triển khái niệm Bồ-tát. Sự 
thánh hoá chân dung của bảy vị Phật bằng cách biểu 
hiện sự giáng sanh của Bồ-tát từ cung trời Đâu suất 
bước vào thai mẹ. Đây là điểm nổi bật thứ hai trong 
giai đoạn phát triển khái niệm Bồ-tát. Sự giáng sanh 
của Bồ-tát trên trái đất là giai đoạn thứ ba của sự 
phát triển. Những bức ảnh minh hoạ phong phú về 
Bồ-tát được tìm thấy trong các kinh Bổn sanh được 
giả định là giai đoạn thứ tư trong tiến trình triết học 
của học thuyết. Đây là khuynh hướng tôn giáo mạnh 
mẽ hướng về phạm vi thần thoại học của học thuyết 
Bồ-tát. Thật không dễ để phân tích sự thăng hoa 
trong Phật giáo vào thời đó mà thường được đánh 
dấu là có sự suy tàn rõ rệt trong tăng đoàn và sự thụ 
động của lý tưởng A-la-hán trong sứ mạng hoằng 


?22N. Dutt, Buddhist Sects in India, Motilal Banarsidass, 1978 (Second 

Edition), trang 58-9. 

#*N. Dutt, Aspects of Mahäyãna Buddhism in its Relation to Hinayãna 
Buddhism, London: Luzac & Co: 1930. s.v. Mahasanghikä. 

““ MLS, III, trang 165. 
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pháp. Có lẽ đó là lý do mà Isaline B. Horner trong 
tác phẩm “Bậc hoàn thiện trong Phật giáo Nguyên- 
fhúy` (The Early Buddhist Theory of Man 
Perfected)^“” đã trình bày rằng: 

“Lúc đầu, các A-la-hán cũng rất tích cực và nhiệt tình 
trong sự nghiệp lợi tha hướng dẫn chư tăng và Phật tử tu 
tập thiển định, nhưng sau đó, có sự tăng trưởng thiên về 
nhập thiển an nh của các A-la-hán sau này là do bởi 
không có sự hiện diện và mẫu mực truyền cảm của Đức 
Thế tôn.” 

Sự biên soạn các kinh Bốn sanh là một đóng góp 
độc đáo trong lịch sử Phật giáo đã có ảnh hưởng sâu 
sắc trong tình cảm quần chúng và được tất cả phật tử 
trên thế giới tán thán. Chính do đó mà kinh Bổn 
sanh không giới hạn chỉ ở dân chúng Ấn độ. Trong 
nhiều thế kỷ, lý tưởng Bồ-tát đã biểu hiện năng lực 
của Đức Phật truyền niềm tin để phật tử sống theo 
lý tưởng Bồ-tát mang hoà bình, an lạc và hạnh phúc 
cho mọi người. Có thể nói rằng, suốt trong một giai 
đoạn khoảng bốn thế kỷ từ VI-II trước tây lịch, Phật 
học (Buddholosy) trong kinh điển Päli với những 
khái niệm hiện thực của Đức Phật, khái niệm của 
Nhất thiết hữu bộ (Sarvastivada, — J # "*Ä) với hai 
loại Phật thân (Buddhakäya, ƒ#Ầ #) là pháp thân 
(Dharmakäya, ï* +3) và sắc thân (Rupakäya, fó 3) 
vẫn là điểm trung tâm và sự kính ngưỡng lý tưởng 


2 Isaline B. Horner, The Early Buddhist Theory of Man Perfected, 
London, 1979, trang 191. 
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giác ngộ của Phật giáo và đã vận hành một cách êm 
ä trong Phật giáo mà không có sự biến đổi nhiều. 
Trong giai đoạn thứ năm của sự phổ biến học thuyết 
Bồ-tát, một khuynh hướng mạnh mẽ đã ảnh hưởng 
thế giới thúc đẩy khởi đầu một giai đoạn lâu dài của 
luận điểm triết học và sự phát triển rõ rệt khuynh 
hướng thiển định và tu tập dựa trên những hiển hiện 
của bậc thánh. Vì lợi ích đó của phật tử, các nhà 
Đại-thừa đã sáng tạo một tầng lớp các Bồ-tát mà 
quần chúng kính ngưỡng. 

Hai đặc tính Tuệ giác và Từ bi được xem như là 
Trí tư (jñãna-sambhara, #ï '#) và Phước tư (punya- 
sambbhãra, 3 fẤ) của Đức Phật thường đi đôi với 
nhau được thánh hoá qua hình tượng của Bồ-tát 
Văn-thù (Mañjuếri, ⁄ #§ ñ HỊ ?# B5) và Bồ-tát 
Quan- thế-âm (Avalokite$vara, HH †H ?{ # H#š). 
Trong Phật giáo Đại-thừa, tuệ giác được coI là một 
cái gì đó quan trọng hơn từ bi và đã được dẫn chứng 
trong nhiều bài kinh luận và cũng được kinh Pháp 
hoa (Saddharma Pundarika, #} 3 3 È ế) tán 
dương. 

Sự tuyên dương trí tuệ đã đạt đến đỉnh cao trong 
những tác phẩm của Trung luận (TH ññ) do ngài 
Long thọ thành lập vào thế kỷ thứ II tây lịch. Trí tuệ 
được ca tụng rất nhiều, trong khi từ bi (karũna, #4 
8.) lại không được bàn bạc chi tiết. Nhưng Đại-thừa 
Phật giáo sau này đã nhấn mạnh từ bi hơn tuệ giác. 
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Chính tình cảm hơn lý trí. 

Thỉnh thoảng dường như tuệ giác đã bị bó quên 
và lơ đi như khi tuyên bố từ bi là một điều cần thiết 
cho Bồ-tát. Khi ý tưởng này phổ biến như vậy thì 
Bồ-tát Quan-thế-âm trở nên quan trọng cho đến khi 
trở thành một Bồ-tát tối cao và độc nhất. Thế là 
Đại-thừa dần dần chuyển từ uy lực của Bồ-tát Văn 
thù đến sự ngự trị của Bồ-tát Quan-thế-âm được tán 
dương như Chúa tể của lòng từ (3Ã 3 ffJ +). 

Đại-thừa thời kỳ đầu dạy những hành động lợi 
tha là một trong những phương tiện để đạt tuệ giác, 
đây là mục đích. Nhưng Đạt-thừa sau này dường như 
đã quên ngay cả mục đích xa xôi này và chỉ thích đi 
độ sanh giúp người. Bồ-tát không cần vội vã để đạt 
bổ đề và trở thành một vị Phật, khi ngài có thể giúp 
đỡ và cứu tất cả chúng sanh một cách hiệu quả hơn 
trons sự nghiệp trần gian như là một Bổ-tát. Ý tưởng 
này cũng dẫn đến không xem trọng tầm quan trọng 
của chư Phật đối với Bồ-tát. Ở đây có một khuynh 
hướng nổi bật coi lợi tha như là một mục đích tối 
cao. Bồ-tát Quan-thế-âm dường như không quan tâm 
việc trở thành một vị Phật. 

Chúng ta có thể thấy rõ ràng rằng Bồ-tát Quán- 
thế-âm và Bồ-tát Văn-thù Sư-lợi là nhân cách hóa 
của từ bi và trí tuệ. Cũng giống như vị thánh 
Amesha Spentas của đạo thờ lửa và những vị thánh 
khác trong Thiên Chúa giáo. Với sự phát triển như 
vậy, số lượng Bồ-tát trở nên vô số hầu như không 
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thể đếm kể. Thật ra các kinh điển Đại-thừa quan 
trọng như: kinh Diệu-pháp Liên-hoa (Saddharma- 
pundarika Siữra, ?} 3X jMế {CC 4Š) kinh Hoa- 
nghiêm (4va/arhsaka Sitra,3E jấic ÃŠ) và nhiều kinh 
khác đã đưa ra một danh sách rất dài tên các vị Bồ- 
tát như thế. Đứng về bản chất mà nói Bồ-tát không 
có tên và một hình tướng nào cố định; những tác giả 
biên soạn những kinh này chỉ đơn giản muốn nói 
rằng số lượng các vị Bồ-tát này khoảng hàng triệu, 


—.... 
hơn là vô số. 


Ngoài hai vị Bồ-tát này ra, còn có những vị Bồ- 
tát khác quan trọng như A-tư-đà (As/a, vị đã được 
Đức Phật Thích-ca Mâu-mI thọ ký sẽ thành Phật hiệu 
là Di-lặc (Maifreya, #ñ. #J ƒÈ) trong tương lai, Phổ- 
hiển (Samamtabhadrafˆ ?£ Đš), Đại-thế-chí 
(Mahasthamaprapa, ÀÄÍ ?3*⁄ ® ?z ð§), Địa-tang 
(Kgsitigarbha, Hh #MÄ ?£ ðš) v.v... trở nên phổ biến 
không chỉ ở Ấn Độ mà còn ở các nước Viễn Đông. 
Sáu vị Bồ-tát này cùng với Bồ-tát Hư-không-tạng 
(Akasagarbha, Jf. “Ý MÃ 7 ð#) và Kim-cang-thủ 
Bồ-tát (Vajrapđm, 3 llẬ # ® %%)... đã hình 
thành nhóm tám vị Bồ-tát nổi tiếng. Những vị Bồ-tát 
này và nhiều vị Bồ-tát khác đã được các Phật tử 
Đại-thừa kính thờ bằng hình tượng và bằng cả những 
phương pháp tu tập quán tưởng. 


“ L§, trang 14. 
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Tuy nhiên, chúng ta nên nhớ rằng các Bồ-tát 
trong Đại-thừa dù không phải là những con người 
lịch sử này nhưng là những bậc giác ngộ ở các hành 
tỉnh khác. Các ngài chỉ là biểu tượng những đức 
hạnh siêu vượt của Đức Phật. Một sự kiện không thể 
chối cải là tất cả những hệ thống tôn giáo đều có 
những biểu tượng riêng biệt để gia hộ, đáp ứng nhu 
cầu tín ngưỡng và triết lý hành trì. 

Trong Phật giáo Nguyên-thuỷ, Bồ-tát như người 
tu tập đoạn trừ kiết sử, thanh tịnh tâm để trở thành 
bậc hoàn thiện và giác ngộ. Chính những Bồ-tát như 
vậy xuất hiện trong kinh điển Päli. Thành tựu được 
như vậy là Bồ-tát đã hoàn thành lý tưởng phạm 
hạnh của mình. Nhưng lý tưởng Đại-thừa đã đưa Bồ- 
tát đến những nỗ lực lớn hơn dựa trên những hoạt 
động tích cực để giúp tất cả chúng sanh đau khổ đạt 
được hạnh phúc tối hậu mà trước đó Bồ-tát không 
quan tâm. Không thoã mãn với những tu tập chỉ làm 
giảm tham sân si, tiêu trừ kiết sử và hoàn thành đời 
sống phạm hạnh cho chính mình, Bồ-tát chú tâm nỗ 
lực giúp tất cả chúng sanh vượt qua cuộc phấn đấu 
và tìm an lạc giải thoát cho họ. Còn một chúng sanh 
nào chưa giải thoát thì bồ tát chưa giải thoát. Đó là 
lý tưởng của bồ tát. 

Ý nghĩa và Vị trí của Ma-Ha-Tát 


Thật là thích hợp để nói thêm rằng trong các 
kinh Đại-thừa thường nói về ý nghĩa và vị trí của 
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Ma-ha-tát (Mahaäsatrva, FỀ mỊ 8), bởi vì từ Bồ-tát 
(Bodhisaftva,? š) thường đi kèm với Ma-ha-tát. 

'Maha` (À) có nghĩa là “lớn và “sava' (lễ) 
nghĩa là “chúng sanh" hoặc “can đấm', như vậy 
Mahäasaffva có thể tạm hiểu là Đại Bồ-tát. Ngài 
Long-thọ (Nđgarjuna, HE Tổ) đã đưa ra một số 
những nguyên nhân vì sao Bồ-tát được gọi là 
Mahaäsatra. Bởi vì đại Bồ-tát đã đạt được phạm 
hạnh cao cả, thượng thủ giữa những Bồ-tát đức hạnh 
khác. Các đại Bồ-tát rất hoan hỉ, từ bi và giúp vô số 
chúng sanh một cách tích cực không mệt mỗi. Tây- 
tạng đã dịch Mahasafvas (Fš mm Đš) như là “người 
hùng với tinh thần vĩ đại và những nguyện vọng của 
đại Bồ-tát thật sự là tối thượng cao cả, hy sinh vì 
việc lớn. Các đại Bồ-tát đi hoằng pháp ở mọi nơi, 
phụng sự chúng sanh như cúng dường chư Phật và 
biến ta bà thành cảnh tịnh độ. Các đại Bồ-tát luôn 
thực hành tất cả những lời dạy của chư Phật, quán 
chiếu tất cả cảnh giới tịnh độ, để hội tụ quần chúng 
ở mọi nơi về với Đức Phật bằng cách cảm hoá tư 
tưởng chúng sanh, loại bỏ phiển não và phát khởi 
những tiểm năng giải thoát của họ.“” 

Trong phần bắt đầu của kinh Bát-thiên-tụng Bát- 
nhã Ba-lamật (Agfasahasrika-PraJjda-paramiia,J\ 
X ñ ẤX 3ï ìW jấ. ?4 4€), Đức Phật đã giải thích 


“” Edward Conze (tr), The Diamond Sũtra and The Heart Sũtra, 
London, 1957, trang 23. 
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về ý nghĩa của Ma-ha-tát (Mahasatra, PỀ mm ÿŠš), 
khi ngài Tu-bồ-đề (Subhữii, 2 ®£ đẻ) hỏi Đức Phật 
về điều này. Đức Phật trả lời rằng một Bồ-tát được 
gọi là Đại Bồ-tát trong ý nghĩa bởi vì vị Bồ-tát đã 
ban pháp thoại để chuyển hoá các chấp thủ — những 
quan điểm chấp thủ sai lầm như là ngã, nhân, chúng 
sanh, thọ giả, hiện hữu, không hiện hữu, đoạn diệt, 
thường hằng...” Kinh Diệu- pháp Liên-hoa (S%ađ- 
dharmapundarika, È} 3 3ã ‡£ Ẩ#©) và kinh Kim- 
cang Bátnhã ba-lamật (Vajracchedikaä praj1ã- 
päramita Smras, % | Í# 3ï 34 #ể ?# Ấ#) đã nói 
rằng Tri cả 7 vn có những phẩm hài tốt và tu tập 
các ba-la-mật (pãramitã, Ỳ⁄ #Ê. #2) như Bồổ-tát và 
“... Bồổ-tát đã trồng căn lành nơi hàng trăm ngàn chư 
Phật”.“”” 

Nói một cách khác, Mahasafxa là Đại Bồ-tát, 
phẩm hạnh và công đức hơn một bồ tát bình thường. 
Nhưng nói chung, Đại Bồ-tát hay Bồ-tát đều là 
những vị có thể chuyển hoá tất cả nghiệp (karmas, 
3;) xấu và đau khổ của chính mình và sẽ chỉ ra con 
đường giải thoát cho tất cả chúng sanh bằng lòng từ 
bi hỉ xả vô lượng. Tuy nhiên, trong kinh điển Päli, 
chúng ta không thể tìm thấy từ Mahasarrva., nhưng 
trong các kinh điển Đại-thừa từ này dùng khá 
thường xuyên với thuật từ Bồ-tát. Hai từ này thường 


?° Edward Conze (tr.), Astasahasrikã PraJđã-päramitä, trang 7. 
? L§, trang 221. 
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đi đôi với nhau như trong kinh Diệu-pháp Liên-hoa 
(Saddarmapundarika Sữitra, U} 3Š 3Ã jÈ ÃŠ), kinh 
Đại Niết-bàn (Mahäaparinrvana Sữtra, ÀÑ ñX ïh. đã 
#)... đã xưng tán như Văn-thù Sư-lợi Bồ-tát Ma-ha- 
tát (00lðsumỏ Mahasatya Mafjudi, W £ Hị 
? M# ƑJE mị Jj#), Quan-thế-âm Bồ-tát Ma-ha-tát 
(Bodhisatva Mahasatvya Avalokiteara, M: TH 

Ð? HỆ Ƒš mỊ EÈ), Đạithế-chí Bồ-tát Ma-ha-tất 
(Bodhisatva Mahasattra Mahasthama-prapa,N 73 
2® ?% l# ƑE mJ J#), Thường-tinh-tấn Bồ-tát Ma-ha- 
tát (Bodhisafva Mahasatra Nityodyulkta, ? Xl XE 
? l# Ƒ£ mị J#), Thường-bất-khinh Bồ-tát Ma-ha-tấát 
(Sadäaparibhita Bodhisara ? 4 ĐH ? Bề 
JEin[ij#), Bất-hưu-tức Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisafra 
Mahasatra Aniksiptadhura † †?§ R ®#£ š FỀ mm 
j#), Bảo-chưởng Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisaffva 








z;z ch 


Mahasara Ramapani Ÿ.  ? lồ PỀ mỊ Bề), 
Dược-vương Bồ-tát Ma-ha-tát . 
Mahasatva Bhaisajyardja #Š TL ?r E PỀ m 8), 
Dõng-thí Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisafra N. 








mù 


Pralana$ra, Ø3 ÿÈB ?£ bề JE mỊ b#), Bảo-nguyệt 
Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisafftva MahasafIxa 
Ramnacandra,  H ?£ lề PR mỊ #š), Bảo-quang 
Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisafftva MahasafIxa 


_hˆ 


Rœnaprabha, đt ?£ 8 PFỀ mm gš§), Mãn-nguyệt 
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Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisafftva MahasafIxa 
Pñrnacandra, ïh H ®# Bề ƑE mỊ 8), Đại-lực Bồ- 
tát Ma-ha-tát (Bodhisattva Mahasaftva Mahavikrami, 
3% 2) # l FE m[ š), Vô-lượng-lực Bồ-tát Ma-ha- 
tát (Bodhisatya Mahasatra Anantavikramin, Ÿˆ-` 
7) ?£ l# RẾ m J#), Vượt-tam-giới Bồ-tát Ma-ha-tát 
(Bodhisaftva Mahasaftva Trallokyavikramn, K8 — ?? 
? HỆ ƑJRR mm ##), Hiểnthủ Bồ-tát Ma-ha-tát 
(Bodhisafva Mahasatva Bhadrapdla `  ? bã 
J#E mm g#), Di-lặc Bồ-tát Ma-ha-tấát (Bodhisatva 
Mahasatya Maitreya, 98 J ?£ lš PỀ mm 3), Bảo- 
chưởng Bồ-tát Ma-ha-tát (Bodhisafra Mahäasatva 
Ratmakara, 3Ä fÄ # Bề RE m[ g#)...” 

Kinh Pháp hoa đã chỉ ra những vị trí và phẩm 
hạnh đặc biệt của các đại Bồ-tát này và tán thán 
công đức không thể nghĩ bàn của các Bồổ-tát đã 
không chỉ nỗ lực tìm cầu bồ đề cho chính mình mà 
còn tận tụy hết lòng cứu giúp người khác. Bởi vì lý 
do đó mà các Bồ-tát này được gọi là Đại Bồ-tát 
(Mahasaffvas). 


_-@®-- 


?® 1S, 4 & L. Hurvitz, Scripture of The Lotus Blossom of the Five 
Dharma, New York, 1976, trang I1-2. 


5 
KHÁI NIỆM “KHÔNG? 
TRONG KINH TẠNG PALI 


Theo kinh Kim-cang Bátnhã Ba-la-mật 
(Vajrachedikä-prajña-paramitä Sitra, % | 4 #ï 
ỳW §È #⁄ 4©), có hai điều tối cần cho một vị Bồ-tát 
tu tập trí tuệ: “Không bao giờ từ bỏ tất cả chúng 
sanh và thấy như thật các pháp là không” là một 
trong những lý tưởng sâu sắc, tinh tế và ảnh hưởng 
nhất trong các kinh điển Đại-thừa (4 Z% #*#Ê). 

Šmmyatä (2šƑÈ) nghĩa là “không có gì”, hoặc 
“trống rỗng' tất cả hiện tượng nhưng lại không phải 
là “trống rỗng”, 'không có gì” như được nhấn mạnh 
trong nhiều kinh điển Đại-thừa, bắt đầu với kinh Bát 
nhã ba-la-mật (Prajña-paramita Sntras, ñÄ 3? 3W 
AE 4#) và từ đó trở thành vô cùng quan trọng 
không chỉ trong các trường phái Trung luận 


? Edward Conze, Buddhism: Its Essence and Development, Delhi, 
1994, trang 130. 
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(Madhyamika, 'Hữ)và Du-già (Yogacara, Tậì TÌI 
mủ) Ở Ấn độ (bao gồm các chi nhánh của các bộ 
phái này) mà còn cho tất cả các trường phái Đại- 
thừa ở nhiều vùng cổ và hiện đại. Tánh-không 
(§mnyaräa, 7 }E) cũng đóng vai trò chủ chốt trong 
các trường phái Kim-cang thừa (Vajrayana, 3% lÌI 
2K). Do đó, cũng có lý để cho rằng khái niệm Tánh- 
không như là một sự đổi mới quan trọng nhất trong 
Đại-thừa. Tuy nhiên, cũng giống như khái niệm Bồ- 
tát, Tánh-không có hạt giống của nó ở các kinh tạng 
Pali. Nói chung, qua tiếp cận các kinh tạng Pali, ta 
thấy khái niệm Không (Suññaia, 7E) có năm ý nghĩa 
như sau: 
“Không? như Không Thật Thể 

Đầu tiên, nhìn vào tự điển Oxford Advanced 
Learners Dictionary”" đã định nghĩa “không” như 
Sau: 
1. (a) Không có gì bên trong 

(b) Không có a1 bên trong 
2. (a) Không có cái gì, trống rỗng hoặc thiếu (một 

chất lượng) 
(b) Vô nghĩa hoặc không mục đích: từ ngữ, lời 
hứa, giấc mơ... 

3. Đói bụng 


®° Oxford Advanced Learner's Dictionary, A.P. Cowie (Ed.), Oxford 
University Press, Great Britain, 4” rpt. 1991, trang 394-5. 
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Và động từ của “không” có nghĩa là: 
1. Lầm cho trống không 
2. (a) Lầm trống không cái øì (vào), đời cái gì đó và 
đặt nó ở nơi khác. 
(b) Dẹp (từ) cái gì (vào cái øì) 

Đây là nghĩa căn bản hoặc đầu tiên của 'không' 
(2, Sanskrit Šữnya) đã diễn tả nghĩa đen (không 
triết lý) “không, “bổ không”, “vô dụng'... Theo 
những ý nghĩa này, chúng ta có thể hiểu “không” 
(Suñña) là không tất cả hiện tượng, không thực thể 
ngược lại với thực thể, đây tròn, vật chất, xuất 
hiện... Thật ra, ý nghĩa “không' trong Phật giáo rất 
là sâu sắc, tinh tế và khó hiểu bởi vì không chỉ 
không có sắc, thanh, hương... mà cũng không có tất 
cả các chúng sanh luôn, các hiện tượng tổn tại là tuỳ 
theo nhân duyên (Prafifyasamutpada, #4 lỏ, 4 
“E ở) nên gọi là không. Ở đây “không'ˆ nghĩa là 
thực tế chân thật rời bổ những tư tưởng chấp thủ và 
tà kiến. Đó là lý do nhiều lần, Đức Phật đã khẳng 
địng rằng: 

“Này A-nan, nhờ ta đã an trú “không” nên nay ta được 
an trú viên mãn nhất.” ”' 


(Suññatävihãrenäaharh, AÄnanda, etarahi bahularh 
viharamiti).”“ 


Tuy nhiên, sự thăng hoa khái niệm “không” trong 


nh MLS, II, số 121. Kinh Tiểu Không (Culasunnatfa sutta), trang 147. 
# M, II, trang 104. 
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kinh điển Päli, ý nghĩa đầu tiên của “không'- “không 
thực thể” có thể được tìm thấy như sau: 

“Vị ấy thấy một ngôi làng trống vắng và bước vào 
trong nhà, vị ấy thấy không có vật gì, trống rỗng và hoang 
vắng.” ®° 

(So passeyya suññarth gamam yaññad eve gharam 
pavIiseyya  rifakaññeva paviseyya tucchakaññeva 
pavIseyya suññakaññeva paviseyya).“° 
Hoặc trong Trường bộ kinh, Đức Phật cũng diễn 

tả giống ý trên: 

“Này các tỳ-kheo, vào một thời rất lâu, khi hệ thống 
thế giới này được tiến hoá. Khi thế giới này được tiến 
hoá, cung điện Phạm thiên hiện ra, nhưng tất cả đều trống 
rỗng. Lúc bấy giờ, một chúng sanh thọ mạng đã tận, 
phước báo đã hết, từ cõi trời Quang âm thiên mạng chung 
và tái sanh ở cung điện Phạm thiên. Những loài chúng 
sanh ở đấy cũng do ý mà sanh ra, được nuôi dưỡng trong 
hỷ lạc, toả ánh sáng rực, phi hành trên hư không, tiếp tục 
sống trong sự quang minh và như vậy, vị ấy sống trong 
một thời gian dài.'?° 
(Hoti kho so, bhikkhave, samayo yarh kadäcl karahaci 

diphassa addhuno accayena ayam loko vIvaf{fatl. 
Vivatfamane loke suññarh Brahma-vimanarh pãtu-bhavat. 
Ath` aññataro sato ayukkhayäa vã puññakkhayä vã 
Abhassarakaya caviva suññam Brahma-vimanarh 
upapaJJatI. So tattha hotiI manomayo pIti-bhakkho sayarn- 
pabho antalikkha-caro subhatthayl, cirarn digharh 


® BGS, IV, trang 108. 
dai S,IV, trang 173. 
® DB, I, số 1. Kinh Phạm Võng, trang 30-1. 
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addhãnarh titthati).”” 
Và trong Kinh-tập (Su?fa-nipäfa) nói như sau: 
“Này Mogharaja, với chánh niệm hãy quán sát thế 
giới này như không có bản chất. VỊ ấy sẽ vượt qua sự chết 
bằng cách chuyển lòng tin trong thực thể. Chết sẽ không 
đến với vị ấy, người đã quán chiếu thế giới bằng cách 
này.” 
(Sunnato lokam avekkhassu Mogharja sadd sato, 
attanuditthiim uhacca evam maccutaro siyä evam lokam 


Sic kệ 237 
avekkhantam maccuräJä na passatI). : 


Khái niệm “Không” (Suñña,”Ẻ có nghĩa là 
“không" thì thường được dùng trong ý nghĩa “không 
có” (chất lượng này hoặc kia): 

“Tôn giả Cồ đàm, sự việc như vậy, giới ngoại đạo này 
là trống không cho đến việc sanh thiên.” 

“Này Vacca, sự việc như vậy, giới ngoại đạo này 

là trống không cho đến việc sanh thiên.”” 

(Evarh sante bho Gotama suññarn adun titthãyatanarh 
antamaso saøgũpagena pI(I. 

Evam sante Vaccha suññam adun tithayatanam 
antamaso saggupagena).””? 


Cũng trong Trung bộ kinh nhưng tập khác, Đức 
Phật đã dạy những giá trị tiếp theo như: 

“Và này hiền giả, thế nào là tâm giải thoát Vô tướng? 

Ở đây, này hiển giả, vị tỳ-kheo không tác ý tất cả tướng, 

chứng và an trú vô tướng, như vậy gọi là tâm giải thoát 

Vô tướng. Đây gọi là có pháp môn mà theo đó những 


¬ D, L, trang 17. 

®” Sutta-nipatã, Kệ 1119. 

®# MLS, II, số 71. Kinh Dạy Vacchagotta về Tam minh, trang 162. 

” M, I, số 43. Đại kinh Phương quãng (Mahavedalla Sutta), trang 483. 
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pháp ấy nghĩa và danh sai biệt. 

Này hiển giả, thế nào là có pháp môn mà theo đó 
những pháp ấy có nghĩa đồng nhất nhưng danh sai biệt. 
Này hiển giả, tham, sân và sĩ tạo ra sự hạn lượng. Đối với 
vị ty-kheo đã đoạn trừ các lậu hoặc và tham, sân, si này 
như cây tala bị chặt tận gốc, không thể mọc lại được nữa. 
Này hiển giả, khi nào các tâm giải thoát là Vô lượng, thì 
bất động tâm giải thoát là cứu cánh đối với các tâm giải 
thoát ấy và bất động tâm giải thoát không có tham, sân, 
S1. 

Này hiển giả, tham, sân và sĩ tạo ra tướng. Đối với vị 
ty kheo đã đoạn trừ các lậu hoặc và tham, sân, sĩ như cây 
tala bị chặt tận gốc, không thể mọc được nữa. Này hiền 
giả, khi nào các tâm giải thoát là Vô lượng, thì bất động 
tâm giải thoát là cứu cánh đối với các tâm giải thoát ấy 
và bất động tâm giải thoát không có tham, sân, si. Đây 
gọi là có pháp môn mà theo đó những pháp ấy đồng nghĩa 
nhưng danh sai biệt.” “°° 

(Ayarh vuccat” ävuso suññatã cetovimutfI. Katamä c7 
ävuso  animitä cetovimutI: lIdh” aviso hhikkhu 
sabbanimittäanafn amanasikärä animittaf cetosamadhirh 
upasampalja viharat. Ayari vuccaft” ävuso animittä 
cetovimutti. Ayarh kho avuso parlyäyo yarn pariyayarh 
agamma Ime dhamma nãnatthãä c' eva nanabyañJana ca. 
Katamo c° ävuso parIyäyo yarh pariyäyarn äagamma 1me 
dhamma eka{thä, byañJanam — evA-nanam: E,ago kho 
avuso  pamanakarano, doso pamanakarano, moho 
pamaäanakarano; te khimasavassa bhikkhuno pahia 
ucchinnamula talavatthukata anabhavakatd äyatirh 
anuppadadhamma.  Yavatä kho ãvuao appamana 
cetovimutiyo akuppä tãsamn cefovimuti aggam - 


#® MLS, L, trang 359-0. 
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akkhayati, sa kho panakuppä cetovimutti suñña räpgena 
suññã dosena suññaã mohena. Rãgo kho ãvuso kiñcano,' 
doso kiñcano. Moho kiñcano, te khinäsavassa bhikkhuno 
pahma ucchinnamulã talavatthukatä anabhavakatä ãyatirh 
anuppadadhamma.  Yavata kho avuso akiñcañña 
cefovrmuttyo akuppä tãsam cetoVvimuti aggsam - 
akkhayat, sa kho panakuppä cetovimutfL suññaã rãgena 
suñña dosena suñña mohena. Rago kho avuso 
nimittakarano, doso nimiftakarano, moho nimittakarano. te 
khimasavassa bhikkhuno pahInä ucchinnamnlã 
talavatthukatä anabhavakatä ayatrh anuppadadhammiä. 
Yãvatä kho ãvuso animiftä cetovimuttiyo akuppä tãsarh 
cetovimutI agsam akkhayatl, sa kho panakuppä 
cetovimutf(I suññaã ragena suñña dosena suññã mohena. 
Avarh kho ãävuso parIyäyo yarh pariyäyarn äagamma 1me 
dhamma ekattha, byañJanam eva nãnan HỘ 
Tương ứng với việc sử dụng này, từ (Su/Øa¡4) 
thường dùng để diễn tả sự kiện không thường hằng, 
thực thể sát kể ngay các hiện tượng của thế giới thực 
nghiệm: 


~.>~ . . =) và 1a 0242) 
“Suññam 1dam attena va attaniyena va íI.” 


Ý nghĩa triết học đặc biệt của từ 'không' được 
bắt đầu từ đây. Đầu tiên từ này được dùng trong 
nghĩa đen “trống không" (vật chất hoặc bất cứ thực 
thể nào) như khi dùng với “atta` (ngã) hoặc 
“afaniya` (tự ngã). Sau đó, từ này được dùng để 
truyền đạt ý nghĩa của không thực thể. Như vậy từ 


“oi M,L, trang 298. 
”# Culla Niddesa, II, Patisambhidamagsa I, Para, 45, 9l; II Para, 36, 
48, 177. 
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một từ bình thường đã chuyển sang như một thuật từ 
có nội dung và ý nghĩa triết học. 

Tóm lại, nghĩa đầu tiên của “không” - 'không 
thực thể” trong ý nghĩa không triết lý, rất cụ thể, dễ 
dàng và không trừu tượng hoặc chung chung, rồi từ 
từ Đức Phật bắt đầu diễn tả “không trong ý nghĩa 
triết học. 

“Không” như là một Thực Tại 

Như chúng ta biết, Phật giáo là một phương pháp 
sống, giải thoát và những người Phật tử đến Phật 
giáo bằng sự hiểu biết hoặc trí tuệ chớ không phải 
lòng tin mê tín. Đạt tuệ giác, Đức Phật đã chỉ cho 
thấy bốn đặc tính nên tẳng của sự hiện hữu con 
người là vô thường (anicca, t: f7, SanskrIt: anifya), 
khổ (dukkha 1, Sanskrit: duhkha), vô ngã (anatta, 
ft †È, Sanskrit: an2iman) và không (Sufññata, ”Ẻ, 
Sanskrit: Šønyaiđ). Bốn điểm này có liên quan đến 
triết học để hướng dẫn chúng ta tuệ tri được bản thể 
bên trong chứ không phải là những để tài tranh luận 
đạo đức, rồi vội kết luận rằng đời sống là gốc của 
đau khổ, ngắn ngủi, vô thường, chúng ta không nên 
ham muối vì các pháp hiện tượng xung quanh chúng 
ta là trống rỗng. Tư tưởng bi quan như vậy không chỉ 
hại tất cả chúng ta trên đường giác ngộ mà còn 
khiến hiểu sai mục đích lời Đức Phật dạy. 

Chúng ta thường quán chiếu thực thể của chúng 
ta và hiện tượng xung quanh và để nhìn chúng bằng 
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tuệ tri không chấp thủ các phiển não trói buộc. 
Nguyên lý căn bản của Đức Phật là bằng phương 
pháp quán và tu tập như thế, chúng ta sẽ thấy tự tại 
g1ữa trói buộc. 

Trong kinh điển Päli, Trung bộ kinh (Majjhima 
Nikaya) đã cống hiến hai kinh đặc biệt quán chiếu 
về 'không' (Suññaza) là: Kinh Tiểu không (Cñlla 
Sufñiiiata Suffa) và Đại không (Maha Suññatfa Suffa). 

Trong Kinh Tiểu Không, Đức Phật đã định nghĩa 
ý nghĩa “không' trên hai nét đặc sắc nghĩa là quán 
'không' về chỗ trú ngụ và các bậc thiển chứng 
(hanas). Nói một cách khác, sự quán “không” từ 
một vật hữu hình cụ thể, đơn giản đến bản chất tế 
nhị, sâu sắc bên trong. Đầu tiên, Đức Phật giải nghĩa 
“không” như sau: 

“Trong cung điện của Lộc mẫu (Migaära) này không 
có voI, bò, ngựa và lừa cái, không có vàng, bạc, không có 
sự tập hợp của đàn ông, đàn bà, mà chỉ có tăng chúng Tỳ- 
kheo yên tĩnh.' “° 

(Sevyathãp' ayarh Migäramatu päsado suñño 
hatthigavässavalavena, suñño JãatariparajJatena, suñño 
1fthipurisasannipatena; atthi cÌổev `” Idari asuññatarh 
vadidarh bhikkhusarhgharh patIcca ekattarh.)“° 
Vì vậy, tỳ-kheo quán về không thôn tưởng và chỉ 

tác ý đến sự hiện hữu của tăng chúng. Do thế, Đức 
Phật xác minh rằng quán nơi trú ngụ “không' có ý 
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nghĩa là khi một tỳ-kheo vào làng sẽ không thấy có 
øì cả, không có vol, bò, ngựa, lừa, vàng, và bạc... và 
vị Ấy nên tuệ tri chúng là “không'. Ngược lại 
cung điện Lộc mẫu có giảng đường, tăng chúng... 

vị ấy thấy như thật như sự hiện hữu của chúng. 

Ý nghĩa kế tiếp là không thôn tưởng, nhân tưởng 
chỉ có quán chiếu về khu rừng: 

'Các phiển não do duyên thôn tưởng, nhân tưởng 
không có mặt ở đây và chỉ có một phiền não tức là sự tĩnh 
mịch của khu rừng. “” 

(Ye assu darathä øgãmasaññarh paticca, te “dha na 
santI; ye assu darathã manussasaññarh pafIcca, te “dha na 
san; athi cẰ© evayam darathamattä  yadidarh 
araññasaññarh paticca ekattan ti.) ““ 

Giống như vậy, vị ấy đã quán với khái niệm đất. 
Đó là tầng thứ nhất. 

Tầng thứ hai của 'không' trong kinh Tiểu Không 
liên quan đến các trạng thái thiển. Có năm bậc thiển 
mà một vị tỳ-kheo nên đạt để làm rõ khái niệm 
'không' và an hưởng niết-bàn: 

“Các phiền não do duyên lâm tưởng, địa tưởng không 
có mặt ở đây và chỉ có một phiển não tức là sự an nh 
của Không vô biên xứ tưởng". xao 


(Ye assu daratha araññasaññarh paficca te “dha na 
santI; ye assu darathãä pathavisaññarh paticca te “dha na 
san athi cẰ evayamh darahamatãäa yadidar 


#3 Như trên, trang 148. 
2 M, II, trang 104. 
Như trên, trang 149. 


192 Bồ Tát và Tánh Không 


akãsãnañcäyatanarh paticca ekattan bi 


Giống như vậy, vị ấy quán chiếu cảnh giới Thức- 
vô-biên xứ, Vô-sở-hữu xứ, Phi-tưởng-phi-phi-tưởng 
xứ và Diệt-thọ-tưởng định. 

Và trong kinh Đại không, Đức Phật dạy một tỳ- 
kheo muốn an tịnh vào bên trong Đại không, cần 
phải: 

“Ly dục, ly bất thiện pháp, chứng và an trú trong thiển 
thứ nhất..., thứ hai..., thứ ba..., thứ tư.... Ngay cả như 
vậy, A-nan, vị tỳ-kheo vững vàng, trầm nh, nhất tâm và 
an định nội không." Ti 

(vivicc` eva kãmehi vivicca akusalehi dhammehi 
savitakkarh SavIcararh vivekaJarh pItisukham 
pathamajjhanarh upasampalJa viharatI; vitakkavicäraänarh 
vũpasamäa aljhattafni sampasadanarh cetaso ekodibhavarh 
avitakkarh avIcärarh samadhiJarh pItisukharh 
dutiyajjhanah — tatiyalihanani -—— catutthaJjhanarh 
upasampajja viharat. Evamn kho, Ananda, bhikkhu 
ajjhattam eva cittarn santhapeti sannisadeti ekodikarotI 
samadahatI. So ajjhattarn suññatarn manasikarotI; tassa 
ajjhattani suññatafn manasikaroto ajJhattai suññatäya 
citan na patkkhandat nappasidati na santithati na 
vimuccati. Evarn santam etarh, Ananda, bhikkhu evarh 
pajanat: Aljlnittafn suññatah kho me manasikaroto 
ajjhattarh suññatäya cittarh na pakkhandati nappasidatI na 
santifthatI na vimuccatti. Ittha tattha sampajJano hot. So 
bahiddhãä suññatah manasikarot; so ajjhattabahiddha 
suññatarn manasikarotl; so anañjarni manasikarotI; tassa 
anañjafn manasikaroto änañJe clttarfn: na pakkhandati 


#3 M, IIL, trang 105-6. 
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nappasIdatI na santifthati na vimuccafII. Evarh santam 

etarh, Ananda, bhikkhu evam pajãnäati: Anañjarh kho me 

manasikarofo änanJe cittarh na pakkhandati nappasidati na 
sautifthati na vimuccafii. Itiha tattha sampajano hotI. Ten', 

Ananda bhikkhunk tasmin" yeva purimasmi 

samadhinmite ajjhattam eva citafn santhapetabbarh 

sannisadetabbarh ekodikatabbarn samadahatabbarm. So 
ajjhatan suññatah manasikarot; tassa ajjhattarh 
suññatafn manaalkaroto ajJjhattarni suññatäya citarh 
pakkhandati pasidati santitthati vimuccatl. Evarh santam 
etah, Ananda, bhikkhu evam pajanat: Ajjihattarh 
suññatan kho me manasikaroto ajjhatam suññatäãya 
ciftafn pakkhandati pasidati santitthati vimuccatIti. Ittha 
tatha sampajano hoi. So bahiddhä suññatarh 
manasikarotI; bo ajjhattabahiddhä suññatarh manasikaroti; 

SO ãnañJafni manasikarotIl; tassa änañjati manasikaroto 

anañJe cittarn pakkhandatI pasIdatI santiffhatI vimuccatI. 

Evan santam etarh, AÄnanda, bhikkhu evari pajãnãti: 

Anañjarh kho me manasikaroto ãnañje cittarfni pakkhandati 

pasidati santithat vimuccafitI. Itha tattha sampajano 

hoti.)””" 

Rồi từ nội không, vị ấy tiến đến ngoại không và 
bất động. Khi vị ấy đạt được trình độ này, vị ấy biết 
Tất rõ: 

A-nan, vị tỳ-kheo biết rất rõ rằng: “ “Trong khi tác ý 
bất động, tâm ta hài lòng, hoan hỉ, an trú và hướng đến 
bất động'.”' 

(Evani marh sayantarn nãbhijjhadomanassäa päpakã 
akusala dhammaã anvassavIssantitI; 1ttha tattha sampaJano 


2° M, II, trang 111-2. 
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hoti.)““ 
Hoặc Tương Ưng bộ Kinh cũng diễn tả giống ý 
trên: 

“Này Anuradha! Ngươi nghĩ thế nào sắc thân này là 
thường hay vô thường? 

“Bạch Thế tôn, vô thường.” 
“Cái gì là vô thường thì cái đó là khổ hay lạc? 
“Thưa Thế tôn là khổ'. 

“Cái gì vô thường, cái đó là khổ, cái gì là khổ, cái đó 
có bản chất của sự biến hoại. Có chính xác chăng khi 
quán sát: “Đây là của tôi. Đây là tôi. Đây là tự ngã của 
tôi? ” 

“Thưa không, bạch Thế tôn.) 

“Cảm thọ là thường hay vô thường?” 

“Vô thường, thưa Thế tôn. 

Có phải tưởng..., hành..., thức... là thường hay vô 
thường? 

“Vô thường, thưa Thế tôn.” 

“Cái gì vô thường, cái đó là khổ, cái gì là khổ, cái 
đó có bản chất của sự biến hoại. Có chính xác chăng khi 
quán sát: “Đây là của tôi. Đây là tôi. Đây là tự ngã của 
tô1?”” 

“Thưa không, bạch Thế tôn.) 

Do vậy, này Anuradha! Bất cứ sắc thân øì trong quá 
khứ, tương lai hoặc hiện tại, bên trong hoặc bên ngoài, 
tinh tế hay thô kệch, thấp hoặc cao, xa hoặc gần, tất cả 
sắc ấy cần phải được quán sát như thực tại của nó với trí 
tuệ rằng: “Đây không phải là của tôi. Đây không phải là 
tôi. Đây không phải là tự ngã của tôi” 


“2 ML II, trang 113. 
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Bất cứ thọ..., tưởng..., hành..., thức nào trong quá 
khứ, tương lai hoặc hiện tại, bên trong hoặc bên ngoài... 
nên quán sát nó như thực tại với chánh trí tuệ 

(Tan kim maññasi Anuradha rũpari niccamn vã 
anccañn vã aniccah vã tI Aniccam bhante, Yam 
pananiccamn dukkharnh vã tamn sukkharn vã tí Dukkham 
bhante. Yam panäniccarh dukkharmn vIiparinäamadhammam 
kallarn nu tam samanupassitunh Etam mama eso ham asmi 
eso me attä ti .No hetami bhante. Vedanä nIccã vã aniccäã vã 
t, Saññã, Sankharä, Viññãnarh niccam vã aniccarh vã ti 
Aniccam bhante Yam pananiccarh dukkharh vã tarh sukharh 
va tIL. Dukkham bhante Yam pananmccam dukkharh 
vIparinamadhammarh kallarh nu tarh samanupasstturn Etam 
mama eso ham asmI eso me atfä ti No hetam bhante. Tasmäã 
ti ha Anuradha yarh kiñc1 rũpam atitänägata paccuppannam 
aJjhattam va bahiddha va olarIikam va sukhumam va h"nam 
va panitam va yam dure eantike va sabbarh rũparn Netam 
mama neso ham asmi na meso aftä t1 evam etarh 
vathabhutarh sammappaññaya datthabba. Yã kãcI vedanä 
afitänägatapaccuppanna pe. Yã kãc1 saññã Ye kecI sankhara 
Yam kiñc1 viññãnarh atitãänägatapaccuppannam aJJhattarh vã 
bahiddhã va olarikarh va sukhumarh vã hinarh vã parmTtarh 
vã, yarh dũre santike vã sabbarh viññãnamn Netam mama 
neso ham asmi na me so atfä, t¡ evam etarh yathabbitam 


sammappaññäya datthabbarh.)“”° 


Từ những điểm trên, ta có thể nói rằng Suññafä 
(ZZ) không có nghĩa là tất cả các hiện tượng hoặc 
các trạng thái thiển (MÉ  ZE) là không, không có gì 
hết mà những øì xuất hiện, hoặc chứng đạt, thì được 
tuệ tri rõ ràng đang tồn tại. Và ngược lại, cái gì biến 
mất, hoặc không đạt được chúng ta phải hiểu nó 


®3 BKS, IV, chương ¡v. Tương ưng không thuyết, ii. Anurada, trang 271. 
® S_IV, trang 382-3. 
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trống rỗng như hiện thực đang không có. Do đó, sự 
'phủ định hoặc 'khẳng định" là một cái gì đó đặc 
biệt và từ đó Đức Phật hướng dẫn chúng ta phải liễu 
tri như một thực tại. Do thế, “không” được coi như là 
triết lý của một thực tại. 
“Không như là Vô Ngã 

'Không' (Suññara, 2Š) được hiểu như là vô ngã 
(Anatia, ##` 3š). Đầu tiên, chúng ta nên nhớ rằng 
trong các kinh điển Pãli, Đức Phật thường ban pháp 
thoại về vô ngã hơn là học thuyết 'không', bởi vì từ 
không” rất trừu tượng và khó hiểu. Nhưng nếu 
chúng ta nghiên cứu nhiều và chi tiết hơn trong ý 
nghĩa Suññzíá, chúng ta sẽ nhận ra “không” cũng 
mang ý nghĩa vô ngã. 

Trong kinh Tiểu không và Đại không, có một lần 
Đức Phật nói với tôn giả A-nan (4nanđ2) ngài thường 
an tịnh trong cảnh giới an tịnh của “không” và khi tôn 
giả A-nan hỏi về ý nghĩa của “không, Đức Phật liền 
giải thích rằng sự an tịnh trong “không' có nghĩa là sự 
giải thoát ngang qua tuệ tri về vô ngã và Đức Phật đã 
dạy tôn giả A-nan như sau: 

“Này A-nan, thật vậy, điều ông đã nghe là đúng đắn, 
chi nhớ đúng đắn, tác ý đúng đắn và trì giữ đúng đắn. 
Này A-nan, trước kia cũng như bây giờ, ta luôn an trú 
trong (khái niệm) “không' như là sự an trú đầy đủ nhất. 

“[rong cung điện của Lộc mẫu không có voi, bò, 
ngựa và lừa cái, không có vàng, bạc, không có sự tập hợp 
của đàn ông, đàn bà và chỉ có tăng chúng tỳ-kheo yên 
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fnh; ngay cả như vậy, này A-nan, vị tỳ-kheo không tác ý 
thôn tưởng, nhân tưởng chỉ tác ý sự tĩnh mịch của khu 
rừng. ' 

Tâm của vị ấy thích thú, hân hoan, an trú và hướng 
đến lâm tưởng. Vị ấy hiểu rằng: 'Các phiền não do duyên 
thôn tưởng, nhân tưởng không hiện hữu ở đây. Đây chỉ có 
một phiển não là sự tĩnh mịch của khu rừng. Vị ấy hiểu 
rằng: “Loại tưởng này là không có xóm làng'. Vị ấy hiểu 
rằng: “Loại tưởng này là không có con người”. Cái gì 
không có mặt ở đây, vị ấy xem cái ấy là không có. Và đối 
với những cái còn lại, vị ấy hiểu rằng: “Do cái này có mà 
cái kia có”. Vì vậy, này A-nan, điều này đã đến với vị ấy 
là một sự thật, không sai trát, sự thực hiện hoàn toàn (khái 
niệm) 'không'.””” 

(Taggha te etarh, Ananda, sussutarh sugsgahitarh 
sumanasikatan supadharitarn. Pubbe caharh, Ananda, 
etarahI ca suññataviharena bahularh viharami. SeyyathapI 
ayarth Migaramätu päsãädo suñño hatthigavassavalavena, 
suñño JatariparaJatena, suñño 1tthipurisasannIpatena; atthi 
c° ev' 1darh asuññatarh yadidarh bhikkhusarhgharh paf{icca 
ekattarh; evam eva kho, Ananda, bhikkhu amanasikaritvä 
øãmasaññarh amanasikaritva manussasaññarh 
araññasaññañh paflcca manasikaroti ekattarn. 'Tassa 
araññasaññaya citarn pakkhandat pasidati santitthati 
VimuccatI. So cevair pajanat: Ye assu daratha 
øamasaññarn paticca, te “dha na santI; ye assu daratha 
manussasaññarh pa({Icca, te “dha na santi; atthi c° eväyarh 
darathamattä yadidarh araññasaññarh pafIcca ekattan tI. 
So: Suññam 1darh saññãgatarnn øgãmasaññayäti paJänatI; 
Suññam Idarh saññãgatafn manussasaññayatL pajanätl. 
Atthi c° ev' Idarn asuññatarn yadidarn araññasaññarh 
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patIcca ekatfan tI. lti yarh hi kho tattha na hotI, tena tarhn 

suññarh samanupassatl; yarn pana tattha avasittharh hot, 

Tam santarh Idam atthiti paJanati. Evam pI “ssa esä, 

Ananda, vathäbhuccä avIpallattha parIsuddhã 

suññatãvakkan tỉ bhavati).”° 

Khi dùng nghĩa thông tục không triết học, 
'không' hầu như thường chỉ cho sự thay đổi một môi 
trường hoặc sự thay đổi các tri giác chẳng hạn như 
cung điện của Lộc mẫu có tăng đoàn nhưng giây 
phút khác kế tiếp “không” có các pháp đó, hoặc bây 
giờ là tu viện, tỳ-kheo tăng, ni được thấy trong 
khung cửa số, sau đó thay đối vị trí của tầm nhìn thì 
ngang qua cửa số chỉ thấy bầu trời trống không. Đó 
là những ví dụ về sự rỗng không mà tâm chuyển đổi 
do nội dung của tri giác chuyển đối. Ở đây, chúng 
không có liên quan đến nguyên lý “Š%Zñziđ' như là 
một thực nghiệm của chân lý nền tẳng trong ý nghĩa 
kinh điển tuyệt đối. 

Tuy nhiên, sự nhận thức về các thay đổi tri giác, 
nói cách khác sự nhận thức các biến đổi của tâm 
thức thì chỉ thuần dựa vào sự rỗng không của nội 
dung nhận thức, cũng có thể được áp dụng một cách 
mô phạm trong phương pháp hướng dẫn thiển, như 
Đức Phật đã thật sự thực hiện trong chính pháp thoại 
của ngài ở kinh Tiểu Không. 

Không giống như khoa học về tâm lý học, các 
phương pháp Phật giáo đã phân tích sự thay đổi của 


® MI, III, trang 104-5. 
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tâm, các chủ thể của tâm và sự phát triển khả năng 
cho sự thay đổi tâm như ý muốn. Trong việc tu tập 
và phân tích này, một điều kiện cần thiết phải hoàn 
thành trước tiên: tác ý các pháp nội tại chưa từng 
được tác ý từ trước đến giờ. Sự tác ý này ngang qua 
chánh niệm để làm sáng tổ sự thực nghiệm, cảm 
xúc, trạng thái của thức, nội dung của các thức như 
là các tâm pháp đến và đi không ngăn ngại. 

Các lý thuyết khoa học đã đưa ra chân lý của họ 
từ các hiện tượng cụ thể, vì vậy đã tạo nên những 
cực đoan, những chuẩn mực cho những thành quả 
của họ; trong khi mục đích tu tập Phật giáo khuyến 
khích con đường trung đạo hướng đến hoà bình và 
an lạc. Tuy nhiên, có những Thiền gia lập dị khác 
thường đã gặp phải vài thực nghiệm cực đoan. Vài 
Thiển sư cấp tiến đã đạt được những trạng thái an 
lạc tối thượng, giải thoát khỏi các biến đổi cảm xúc 
và ý niệm. Những trạng thái tâm như vậy thỉnh 
thoảng như đạt đến một cảnh giới nhẹ nhàng trống 
không trong ánh quang minh. Theo truyền thống tu 
tập thiển quán căn bản, các trạng thái thực nghiệm 
cực đoan này được gọi là minh-sát-tuệ không hoàn 
hảo hoặc tuỳ phiển não của minh-sát-tuệ 
(vipassana-upakkilesa). 

Trong khi giảng pháp thoại cho các thính chúng 
nghe, Đức Phật thường nhắc đi nhắc lại nhiều pháp 
ngữ giác tỉnh, đặc biệt như vô ngã (znaf4). Vì vậy, 
để lợi ích hơn, chúng ta nên tìm hiểu thế nào là 


200 Bồ Tát và Tánh Không 


nguyên lý vô ngã và một vài thuật ngữ trong kinh 
điển Pali, như thuật từ triết lý “không' đặc biệt chỉ 
cho giáo lý vô ngã (anafi4). 

Trong tu tập thiển định, không (SZz¿đ) và vô 
ngã (4naa) là hai khái niệm như không thể tách rời 
được như ngài Phật-âm (Buddhaghosa, fñÈ‡?)”” đã 
nói: 

“Quán chiếu vô ngã và quán chiếu không thì cùng 
một nghĩa, duy chỉ khác nhau về tên gọi mà thôi.” 

Trong thực thể của thực nghiệm tuệ giác, vô ngã 
(anafa, ft. 3š) là minh (vi/a, BỊ) nghĩa là không có 
ngã; Minh là trí tuệ, nghĩa là không có vô minh 
(avija, ft. HH) để chia chẻ thực tại thành ngã và vô 
ngã, hay của tôi và không phải của tôi. Những người 
chưa giác ngộ đồng nhất các phần khác nhau của 
thực tại với ngã, chấp thủ lấy chúng, và kết quả là 
đau khổ do sự thất vọng về sự đồng nhất hão huyền 
như thế. Tuệ tri về thực tại mà thực tại đó do vô ngã 
mô phỏng, đã xâu kết tất cả các pháp được nhận 
thức như sự đồng nhất theo quy ước của tục đế 
(sammuứi, Sanskrit: Sadmrtfi-safya. f ñ*) và tuệ trì 
một cách rốt ráo theo chân đế (paramaffha, Sanskrit: 
Paramartha-satya, E1 ñŸ) sẽ nhìn thấy các pháp như 
một sự tác động lẫn nhau của các điều kiện, sự tác 
động hỗ tương của các yếu tố khác nhau, sự thay đổi 
môi trường, sự tiến hóa sinh động của sinh và diệt... 


®” Vị, IL trang 628. 
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Tất cả điều này giống như bắt nguồn từ sự tùy thuộc 
nối kết lẫn nhau và loại bỏ những chấp thủ thực thể. 
Quan điểm tuệ tri về thực tại là thấy tất cả sự chấp 
thủ đồng nhất do các khái niệm quy ước là không 
(suñña, ^Z). Khi các chấp thủ hảo huyền về sự đồng 
nhất bền vững không còn nữa, thì bất kỳ sự tổn tại 
nào cũng được nhìn thấy rõ ràng như là vô ngã 
(sunnam dien) và theo lý — Duyên-khởi 
(paficcasamuppannam, Prafiyasamuipada, #4 Ỷủ, 
44 7E xu) mà tạm hiện hữu. 

Vô ngã (Anafra, Ít 33) nghĩa là không có ngã, 
không thực thể, không có một đặc tính bất biến được 
tìm thấy trong tất cả các pháp. Một ngã (z2) như 
vậy là một sự diễn giải tâm thuần tịnh mà nó có một 
sự biện minh trong hệ thống ngôn ngữ. Tuy nhiên, 
giải thích tâm như thế là đưa đến lầm lạc ngay khi 
nó được chọn để giải thích thực tại, nó phát sinh tư 
tưởng sai lầm và niềm tin lệch lạc khi nó ly khai 
khỏi thực tại và chấp nhận chỉ bởi những khái niệm. 
Có ba phương pháp thường dùng trong thiền Phật 
Giáo để điều ngự tham ái chấp ngã:”° 

I) Tứ Niệm xứ (safiparhana, PỦ[ 3š Ƒấ): quán 
niệm về các yếu tố cấu thành hiện tượng các pháp. 
Điều này quan trọng nhất. 

2) Minh sát tuệ (vipassana, HỊ #X 5ï) rằng bất 
cứ sự tổn tại nào phát sinh đều tùy thuộc vào các 


®8 Journal of Buddhist Studies, IV, trang 10. 
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yếu tố vô thường và phải chịu sự hoại diệt. 

3) Sự bất lực trong kinh nghiệm trực tiếp của con 
người để khống chế (avasavaffana, ? 3 3%  ỲR) 
hiện tượng các pháp bị hoại diệt. 

Tuệ giác về không (S%Zza, Z8) và vô ngã 
(Anata, ft ‡š) không chỉ là biện pháp chuyển đổi 
niềm tin sai lạc mà còn là ngăn ngừa và giải thoát 
khỏi bất kỳ sự khổ đau sẽ phát sinh do cho rằng có 
tự ngã đồng nhất trong tương lai. Tham ái chấp ngã 
sẽ có xu hướng phát khởi trong bất cứ cá nhân nào 
mà cá nhân đó tự đặt mình vào hoàn cảnh đó, trừ khi 
tuệ tri về vô ngã được trau đồi và thiết lập một cách 
vững chắc thì minh xuất hiện. 

Sự đồng nhất lý tính với bất kỳ điều gì mà chúng 
ta nhận thức được như sự tham sanh (wupadji, 
Âi/E)“” trong đời sống chúng ta thì không cần thiết 
ở trình độ ý thức để mà đưa ra một công thức chính 
xác về ngã kiến (aãnudiHhi, ‡È bÙ) như là niềm tin 
thuần lý. Chính ngã tham này khiến chúng ta đồng 
hóa với thân thể, những thói quen, những danh hiệu, 
những tài sản, những sở thích vv... của chúng ta 
trong phạm trù tiên nghiệm của tri thức về tính tự 
mãn “tôi là” (asmi-mana, ‡È_ ]': ngã mạn; mãna là 
ý, phát sinh nhận thức mà thiên về quan niệm: 


®? Upadhi: một điều kiện, cá biệt, giới hạn, đặc biệt (a condition, 
peculiar, limited, special); Trích trong Tự-điển Phật học tiếng Hoa 
(DCBT), trang 330a. 


Khái Niệm Không trong Kinh Tạng Pali 203 
mañnati). 

Đối với những con người vô minh bị nô lệ bởi 
tham ái, cuộc đấu tranh tâm lý để duy trì một ngã 
đồng nhất thì quá đúng. Niềm tin sai lầm trong các 
đồng nhất này không thể nhận thức đúng được tiêu 
thức bản chất thực tại như nó đang là. Lúc đó, chúng 
ta chỉ có thể biết ứng đối với các khái niệm về 
những sự đồng nhất của các pháp và của tự ngã mà 
thôi. Chúng ta sẽ là những nạn nhân tội nghiệp của 
vô minh (avijjz, ##£ˆÔÐ HH) khi chúng ta không thể 
chứng nghiệm được bản chất thực tại như nó đang là. 
Điều này khiến cho một vài cấp độ xã hội và tâm lý 
đưa đến hậu quả bịnh hoạn nảy sinh từ những quan 
niệm và xét đoán saI1 lạc này. 

Sự chứng nghiệm vô ngã và Tánh-không trong 
phạm trù của tu tập tâm giải thoát thì không loại trừ 
việc dùng các khái niệm như là sự định rõ các thực 
tại cứu cánh (Pall: paramatftha-dhamma, SansKrIt: 
Paramartha-satya, {` ñ), như là một phương thức 
tư tưởng, một phương tiện diễn đạt, như ngón tay để 
chỉ mặt trăng. Tuy nhiên, bất kỳ khái niệm nào được 
bao bọc bởi một biểu tượng của thị giác hay của một 
từ ngữ thì nó cũng chỉ có nghĩa là một tướng 
(nmiffa), một tầm-pháp. Những tướng như vậy thì 
không phải là những thực tại cứu cánh; trong khi đó 
thực tại cứu cánh được định rõ bởi một thực tướng 
(lakkhana, TH) chớ không phải bởi một tâm pháp 
(nữmira). Tướng có thể là một đối tượng của thiển 
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quán (sưmnarha, ft), trái lại minh sát tuệ (vipassana, 
Hj #x 5) thì dùng các thực tại cứu cánh như là các 
đối tượng của nó và vì vậy mà đặt tính của nó như là 
vô tướng (animira, ##ˆ †R). 

Như một phần của tu tập tâm, bổ tát tham học 
phương pháp thực nghiệm thiển quán về bản thể 
thực tại tuyệt đối dựa trên căn bản 12 xứ (aãyafana, 
j#; sáu căn và sáu trần) như sắc và nhãn căn, thanh 
và nhĩ căn, hương và tí căn, vị và thiệt căn, xúc và 
thân căn, và hai căn bản tạo thành suy nghĩ là ý căn 
và pháp trần. Sự quán sát nội tâm một cách trực tiếp 
được dựa trên những nền tẳng này. Sự hiện hữu của 
các căn, trần được hiển hiện rõ ràng nơi tất cả con 
người có giác quan đầy đủ bình thường. Vì thế sẽ 
không có vấn để nhận thức luận liên quan đến tính 
hiệu lực “xảy ra giữa những bộ óc nhận thức được 
điều đang xảy ra` của các thực tại cứu cánh này như 
là các căn sẽ thực sự có ý nghĩa đối với bất cứ mọi 
người bình thường nào. Tuy nhiên, vài phương pháp 
tu tập đòi hỏi tập trung quán vào bất kỳ một trong 
các căn này - Chúng ta phải có một sự thực nghiệm 
trực tiếp để ủng hộ điều này như khi chúng ta thực 
tập quán hình ảnh và nội căn trong lãnh vực của sắc 
trần tức nhãn căn. Thật khó cho chúng ta khi tập 
trung quán sát các bản sao bóng ảnh chủ thể của nó 
và các căn. Trong thiền Tứ Niệm xứ (szfipaffhana, J 
2x Ji) chỉ có tâm khéo tu tập mới có thể thể hiện sự 


định tâm lên tất cả 12 căn trần này để mà thực 
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nghiệm trực tiếp tri giác rằng chúng là vô thường và 
vồ ngã. 

Tứ Niệm xứ trong Phật giáo là làm cân bằng tâm 
trở lại với các phương pháp tổng hợp quán chiếu mối 
quan hệ giữa các pháp và các tướng (/akkhana) của 
nó như là vô thường, tùy duyên và trống rỗng vv... 
Hơn nữa, sự tiếp cận tổng hợp này kết hợp vô số các 
pháp hiện tượng và mở ra sự mạch lạc về thế giới 
đối với quan điểm thuộc triết học chính thể luận. 

Thế giới có thể được thanh tịnh chỉ bởi người 
thực chứng sự nhất thể và sự tổng thể (manasikaroti 
ekattam: |B|{EZ%, đồng tác ý) của nó như kinh Tiểu 
Không (Cñla Suññiã Sufa) đã trình bày. Ở đây cần 
nhấn mạnh rằng tất cả khái niệm triết lý của kinh 
tạng Pãli - cũng như các khái niệm tổng hợp — được 
gán cho thường nghiệm thực tại cứu cánh; Điều này 
có nghĩa là chúng luôn luôn có liên quan đến nền 
tảng thực nghiệm bản thể (yathabhữta: ỦHIỂŸ, như 
thật). Ngược lại, trong khoa học Tây Phương, tư 
tưởng Phật giáo không áp dụng các biến đối giả 
thuyết, không hình thành các lập luận tranh lý và 
không có những tiền giả định. Đối với Phật giáo, 
toàn bộ thế giới này không phải là sản phẩm của suy 
nghĩ thuần lý thuyết cũng không phải là niểm tin suy 
luận từ giáo điều. Sự dựa vào thực nghiệm như vậy 
để cho thấy sự thật trống rỗng của thế giới, vì vậy 
mà Đức Phật đã nói rằng: 

“Trống rỗng là thế giới! Trống rỗng là thế giới! ...Bởi 
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vì không có tự ngã và không thuộc tự ngã. Này A-nan, cái 
øì không có tự ngã và không thuộc tự ngã thì được gọi là 
“Trống rỗng là thế giới!”' “° 

(Suñño loko suñño loko ti...Yasmã ca kho Ananda 
suññam attena vã attaniyena vã tasma Suñño loko ti 


s\ 26] 
Vuccatl). 


Cũng giống như vậy trong Tương ưng bộ kinh, 
tập IH đã diễn tả ý kiến như sau: 

“Này các tỳ-kheo, sắc là vô thường. Cái gì vô thường 
cái ấy là khổ. Cái gì khổ, cái đó không có tự ngã. Cái gì 
không có tự ngã, “Cái đó không phải là của ta, ta không 
phải là nó, nó không phải là tự ngã của ta”. Đó là với trí 
tuệ quán sát thực tại như nó là. Cảm thọ là vô thường..., 
giống như tưởng..., hành... 

Thức là vô thường. Cái gì vô thường cái ấy là khổ. 
Cái gì khổ, cái đó không có tự ngã. Cái gì không có tự 
ngã, “Cái đó không phải là của ta, ta không phải là nó, nó 
không phải là tự ngã của ta”. Đó là với trí tuệ quán sát 
thực tại như nó là c 

(Rũpam bhikkhave aniccarmh, yad aniccam tarh 
dukkhamh van dukkharh tadanattä, yad anattä tarh netam 
mama neso ham asmi na meso attä t. Evam cetarh 
vathabhutarh sammappaññaya datthabbarh. Vedana, aniccä 
vad aniccarh tarn dukkharh yam dukkham tad anattä Yad 
anatfä tan netam mama neso ham asmI na meso affätH 
Evam cetamn vathabhutah sammappaññaya datthabbarn 
Sañña aniccä, Sankharäa aniccä Viãññãnam aniccam yad 
aniccarh tarh dukkham, yarh dukkhamh tad anattä, Yad anatta 
tam netam mama nesoham asmI na me so attä ti. Evam etarh 


“5 BKS, IV, ¡. Tương ưng sáu xứ, 85. ii. Trống rỗng, trang 29. 

rn S, IV, trang 54. 

#2 BKS, II, ¡. Tương ưng uẩn, ¡. Phẩm Nakulapita, ¡v. Cái gì vô thường, 
trang 2l. 
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vathabhutahi sammappaññaya datthabbarh. Evam passarh, 

la, nãparam 1tthattãyäãtI paJ anatiti).“° 

Trong Tương Ưng bộ kinh và Tiểu Bộ kinh có 
nhiều đoạn kinh đã ghi nhận bản chất thế giới giống 
như vậy, kèm theo các phân tích tỉ mỉ có liên quan 
tới thực tại cứu cánh và được định rõ với những khái 
niệm như là giới (đhZru,7: 18 giới: 6 căn, 6 trần và 
6 thức), uẩn (Pali: khandha, Sanskrit: Skandhas, #Ä: 
sắc, thọ, tưởng, hành, thức uẩn), xứ (äyafana:jš; 
sáu căn và sáu trần) vv... 

Trong kinh Lục căn (Saiayafana Sarmyuffa), Đức 
Phật chỉ rõ tánh rỗng không nơi 12 xứ (ãyøfana, jä), 
xúc (phassa, ffJ) đối với bất cứ trạng thái gì gọi là 
thọ lạc (Š' ?⁄), thọ khổ (ST). hoặc thọ bất lạc bất 
khổ (#####7); thọ (veđana,5¿) phát sinh dựa 
vào các điều kiện nhân duyên đó. 

Trong đó, Đức Phật đã chỉ ra nội không và ngoại 
không: 

“Mắt là không có tự ngã và bất kỳ những øì thuộc về 
ngã; Sắc là không có tự ngã...; Nhãn thức là không có tự 
ngã... Ý căn là không có tự ngã...; Pháp trân là không có 
tự ngã ...; Ý thức là không có tự ngã... Thọ là không có 
tự ngã..., Xúc là không có tự ngã... Do duyên ý xúc khởi 
lên cảm thọ gì gọi là lạc thọ, khổ thọ, hoặc bất lạc bất 
khổ khởi lên. Cảm thọ ấy đều không có tự ngã và bất cứ 
những øì thuộc về ngã. Này A-nan đó là lý do tại sao nói 


` ~Z ^ ` ^Z ° ⁄2* ` 2 4 
rằng: “Trống rỗng là thế giới này”. “ 


#3 S_TIL trang 22. 
® BKS, IV, ¡. Tương ưng sáu xứ, 85. ii. Trống rỗng, trang 29. 
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(Cakkhum suññam attena vã attaniyena vã, rùũpã 
suñña... cakkhuviññanan suññam cakkhu-samphasso 
suñño vyam pidam cakkhusamphassa-paccayä uppajjati 
vedayItam sukham vã dukkham vã adukkhamasukham va 
tam pI suññam aftena va attaniyena va. Yasmäa ca kho 
Ananda suññam attena vã attaniyena vã tasmã suñño loko ti 
VUCcafi f1.) . 


Rõ ràng đây là pháp thoại căn bản của Đức Phật 
về đại minh sát tuệ (mahã vipassanđ). Kinh Lục căn 
(Salayatana Sarnyuffa) đã hướng dẫn Minh sát tuệ 
(vipassana) rất chi tiết bằng việc tác ý quán vô 
thường (amicca, Í##. ?7), khổ (dukkha, 1) và vô ngã 
(anatta #t` †È) của tất cả các pháp hiện tượng. 
Những hướng dẫn này được ứng dụng một cách có 
hệ thống về thực tại rốt ráo và phân tích tỉ mỉ để bổ 
tát dễ đạt đến tiến trình tâm giải thoát cao nhất. Như 
tên gọi của Tương Ưng bộ kinh đề nghị, chánh niệm 
quán sát các căn vì các căn đóng vai trò trung tâm 
đưa đến giải thoát khỏi các khổ đau. Pháp thoại về 
chánh niệm này cũng có nghĩa là liên quan với triết 
lý Không (S%ññaz, ”#) Và nguyên lý Duyên-khởi 
(Prafityasamutpada, #4 ủủ, 44 /ủ) cũng 
hướng trực tiếp đến quán sát các căn giác quan, vì 
đây cũng là pháp thoại quan trọng của Đức Phật đã 
thuyết trong kinh Tiểu Không (Cñla Suññatäã Sufta). 

Có nhiều phương pháp đặc biệt về thiển quán 
(vipassana) để quán sát các pháp đã phân loại như xứ 


ve S, IV, trang 54. 
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(ayaana, ÿš), uấn (khandha, đã), giới (dhấãm, 7Ÿ) 
vv... mà các pháp này là thực tại cứu cánh 
(paramattha dhamma, K ñữ). Chân đế có thể nhận 
thức trực tiếp với tâm đã vứt bỏ các khái niệm và đã 
chú tâm ngang qua thiển quán (sưmaiha, fll). Niệm 
xứ về các đồng nhất là một sự quán sát thực nghiệm 
để phân giải các khối rắn chắc (ghana-vinibbhoga) 
cấu thành các yếu tố của nó để khiến cho hiển hiện 
sự vắng mặt của mọi ngã. 

Để tuệ tri điều này, Bồ-tát phảẩi trải qua các biến 
đổi về nhận thức như là từ quán sát thực tại cứu 
cánh và các tâm pháp tương ứng của chúng (wđna- 
rũpa-pariccheda: 2ùŸš2}JI|, phân biệt giữa tâm- 
pháp); thành các yếu tố của nó để khiến cho hiển 
hiện sự vắng mặt của mọi ngã, thâm nhập Định lý 
Tùy Duyên của các pháp (paccaya-parigsgaha). Tuệ 
tri chúng là khổ để thoát khỏi tham ái, vô nguyện 
(appanihia, Í` J) đối với chúng: Hãy quán thực 
thể vô thường (ømicca, ##` 37) để phá vỡ màn vô 
minh định kiến khư khư về các tướng. Rồi từ đó mở 
ra khung trời thực nghiệm tri giác cho sự vô tướng 
(amimira, 1E ]Ì). 

Niệm xứ của minh sát tuệ (vipassana) đã phân 


giải các đồng nhất của các tướng và phơi bày chúng 
như là vô ngã. Khi các quan điểm sai lầm vắng mặt 
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thì tâm trở nên rỗng rang sáng suốt. Và chính sự 
rỗng rang sáng suốt này có thể khiến cho sự chứng 
nghiệm hoàn toàn của thực tại được hiển bày như nó 
đang là. Ngay cả mặc dầu không cần thiết để đạt 
thiển hana, ##. 2£) bằng việc quán chiếu về tướng 
(nưmữa, JR) cho tất cả các pháp đó, dĩ nhiên tâm 
phải được điều chỉnh trong trạng thái cân bằng đã 
phát triển ngang qua các phương pháp của quán 
(samatha). Rồi tâm thuần tịnh và không giao động 
sẽ đạt đến trạng thái thực tại tổng thể sinh động tràn 
đầy niềm hỉ lạc (p7¡, E£). Chỉ có trạng thái hỉ, lạc và 
chánh niệm mới có thể đạt tới giải thoát và giác ngộ 
hoàn toàn. Con đường hướng tới giác ngộ ngang qua 
“ba cửa giải thoát” (vữnokkha-mukha) là: 

1. Tri giác vô tham (appanihira, Ít` Âï) 

2.Tri giác vô tướng  (animifra, Ít †H) 

3. Tri giác không (Sufññata, 2š). 

Cũng giống ý này, kinh Trung bộ dạy rằng 

“Điểm chính của sự giải thoát là không có sự tham 
dục, không có sân hận và không có vô minh.” 
(Sa kho panakuppa cetovimutti sufifid ragena sufifid 

doserta sufifid mohena).““ 

Tương ứng với việc sử dụng thuật từ “không” 
(Suñña) cũng thường dùng để diễn tả sự kiện là thực 
tại vô thường của hiện tượng thế giới ngang qua các 


®5 Patisambhidamaøgøa, II, trang 48. 
vn M,L, trang 298. 
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cảm giác như sau: 

“Này hiển giả, tâm giải thoát Vô lượng, tâm giải thoát 
Vô sở hữu, tâm giải thoát Không và tâm giải thoát Vô 
tướng này, có một pháp môn mà theo đó có các pháp ấy 
nghĩa và danh sai biệt. Và này hiển giả, lại có pháp môn 
mà theo đó các pháp ấy có nghĩa đồng nhất và danh sai 
biệt. Này hiển giả, thế nào là có pháp môn mà theo đó 
các pháp ấy có nghĩa và danh sai khác? Ở đây, này hiển 
giả, vị tỳ-kheo an trú biến mãn một phương với tâm câu 
hữu với từ cũng vậy phương thứ hai, ba, tư, trên, dưới, 
ngang, hết thấy phương xứ, cùng khắp thế giới, vị ấy biến 
mãn với tâm câu hữu với từ, quãng đại vô biên, không 
ước lường được, không thù hận, không ác tâm. Với tâm 
câu hữu với bi..., với tâm câu hữu với hỉ... an trú biến mãn 
một phương với tâm câu hữu với xả, cũng vậy phương thứ 
hai, ba, tư... cùng khắp thế giới, vị ấy an trú biến mãn với 
tâm câu hữu với xả, quảng đại vô biên, không ước lường 
được, không thù hận, không ác tâm. Như vậy, này hiển 
giả, gọi là tâm giải thoát Vô lượng. 

Và này hiển giả, thế nào là tâm giải thoát Vô sở hữu? 
Này hiển giả, đối với điều này, tỳ-kheo vượt qua cảnh 
giới Thức vô biên xứ, nghĩ rằng: “Nơi đây không có gì', 
chứng và an trú trong cảnh giới Vô sở hữu xứ. Như vậy, 
đây gọi là tâm giải thoát Vô sở hữu. 

Và này hiển giả, tỳ-kheo đi vào rừng, hoặc tới một 
gốc cây, hoặc đến một chỗ trống và quán chiếu như sau: 
'Đây trống không, không có tự ngã và bất cứ cái gì thuộc 
về ngã. Này hiển giả, do thế gọi là tâm giải thoát Không". 


(Yã cãyam ävuso appamäanä cetovimufti yä ca 
aklñcaññãä cetovimutti yä ca suññatä cetovimufti yä ca 


53 MLS, I, số 43, Kinh Đại phương quảng, trang 358. 
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animiftä cetovimuti, me dhammäa nãnafthä cˆÀ eva 
nanabyañJanñ ca udahu ekattha, byañJanam eva nãnan t1. — 
Yã cãyarn ävuso appamaäanä cetovimut(I yä ca äklñcaññã 
cetovIimuff yä ca suññatä cetovimufi yä ca animittä 
cetovimuttI, atthi kho äãvuso pariyäyo yarh parIyayarh 
agamma 1me dhamma nãnatthä c° eva nãnäbyañJanä ca, 
atthi ca kho ävuso parIyäyo yarh parIyäyarh ägamma 1me 
dhamma ekatthã, byañJanam eva nãnarh. Katamo cˆ ävuso 
parIyäyo yarh parIyäayarh agamma Ime dhamma nãna(thã c' 
eva nãnãbyañJana ca: Idh” ãvuso bhikkbu mettäsahagatena 
cetasa ckarh disarn pharltva viharatI, tatha dutiyarh tatha 
tatiyarh tatha catutthrh, 1t! uddham - adho tiriyarn sabbadhi 
sabbattataya sabbavantarn lokarn mettäsahagatena cetasäa 
vIipulena mahagsgatena appamanena averena abyäbaJjhena 
phartvä viharal. Karunasahagatena cetasäa — pI— 
muditäsahagatena cetasa — upekhãsahagatena cetasäa ekarh 
disarn pharItvã viharatI, tathã dutiyarh tathã tatiyarh tathä 
catutthin, 1tI uddham - adho tiriyarh sabbadhi sabbattatäya 
sabbavantah lokam upekhäasahagatena cetasä vipulena 
mabagsatena appamanena averena abyabajjhena pharitva 
viharat. Ayarn vuccat” ävuso appamänä cetovimufi.. 
Katama cˆ ävuso akIñcaññaã cetovimutti: Idh” äavuso bhikkhu 
sabbaso vIññãnañcãyatanarn samatikkamma na tthi kiñcItI 
aklñcaññãyatanañn upasampalja viharatl. Ayarn vuccat” 
äavuso akIñcaññaã cetovimuttI. Katama c° ävuso suññatä 
cetovimmutI: lIdh” avuso hhikkhu araññagato vã 
rukkhamilagato vã suññãgãragato vã 1t pafIsañcIkkhat: 
suññam idarh attena vã attaniyena vã ti.)”” 


Kinh Pháp cú dạy rằng ai tuệ tri được thế giới 
hiện tượng là vô ngã, có thể nói rằng vị ấy đã tu tập 
và đi theo con đường thanh tịnh của Đức Phật: 

“Tất cả pháp vô ngã, 
Thấy với chánh trí tuệ, 


nhy M,L, trang 297. 
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Tâm nhàm chán khởi lên, 
Đây chính đường thanh tịnh. ” 
(sabbe dhammäã anattä ti yadäã paññãya passatI 
atha nibbindatr dukkhe, esa maggo visuddhiya.)“”° 
Từ đó, chúng ta có thể thấy trong tâm lý học, bất 
cứ ai thực nghiệm lý tưởng vô ngã là vị Bồ-tát dũng 
cảm và vĩ đại, nhưng vô ngã là bản chất của tất cả 
hiện tượng dù con người có chấp nhận nó hay không. 
Vô ngã (Ít 3š) có nghĩa là không có bất cứ thực thể 
thường hằng nào, dù đó là Đấng sáng tạo. Mọi vật 
tồn tại hay không tồn tại đều do nhân duyên. Thân 
thể chúng ta do năm uẩn kết hợp lại mà tổn tại trong 
lý nhân duyên. Do đó, sự hiện hữu của chúng sanh 
là vô ngã. Con đường để diệt đau khổ là con đường 
tuệ giác vô ngã. 
Vô ngã là bản chất của thực tại để chuyển hoá 
đau khổ đạt niết-bàn (Nibbana, ìl. 53). 


Nói về ba tánh cách của hiện hữu, chúng ta có thể 
thấy 'không' (Suñña, Z5) được định nghĩa như là vô 
ngã (anafa, ft` ‡È) mà vô ngã thường kết hợp với 
hai điểm đặc tánh khác là vô thường (amicca. Ất 27) 
và đau khổ (dukkha, 1). Nói một cách khác, vô 
thường, khổ, vô ngã và không là bốn tánh chất mà 
Phật tử (Nguyên thủy) thường quán sát vào các 
pháp. Bốn điểm này là bản chất của tất cả hiện 
tượng thế giới. 


” Dha, kệ số 279, trang 145-6. 
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Trong kinh điển Päli, Đức Phật dạy chúng ta 
rằng: 

“Cái gì (những yếu tố tạo thành sự hiện hữu của con 
người) là vô thường (anicca); cái đó là khổ (dukkha); cái 
đó không có tự thể (ana4)... đó là vô thường, vì bị chỉ 
phối bởi khổ và cái gì vô thường bị chi phối bởi khổ thì sẽ 
có bản chất của sự biến hoại. Có chính xác chăng khi 
quán: “Đây là ta; đây là tự ngã của ta?”” 

Do đó, theo Phật giáo những tánh chất căn bản 
của sự tổn tại con người được thiết lập như vô 
thường (amicca, Í. ?⁄), khổ (dukkha, +), vô ngã 
(Pall: anz#a, Sanskrit: anafman, #tƑ- ‡È) nghĩa là 
không bản thể. Ba điểm này là quan điểm triết học 
trong đó chỉ ra căn bản của đau khổ là sự vô thường 
và ngắn ngủi thoáng qua. Vô thường được bày tỏ ở 
hai điểm mà tạo lên hai trụ của bánh xe đau khổ. Vô 
thường và vô ngã là những điểm của hai cực đó. 
Anicca trình bày sự vô thường và tạm bợ của các 
biểu tượng khách quan trong cảnh giới hiện hữu 
tương đối, bao gồm tất cả những thực tại hữu hình đã 
tạo ra sự biểu hiện và căn bản (asraya, sở y, ĐT †{€) 
cho tất cả pháp. 

Có vô số những ví dụ cho việc sử dụng từ 
'không' trong ý nghĩa đặc biệt của kinh điển Päli: 

“Trống rỗng là thế giới! Trống rỗng là thế giới!" Đức 

Phật đã dạy như vậy. Bạch Đức Thế tôn vì sao câu nói 

này được tuyên bố như vậy? 


=e S, 21-2; trích trong Early Buddhist Philosophy, Alfonso Verdu, Delhi: 
Motilal, 1995, trang IT. 
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Này A-nan bởi vì thế giới này là không có tự ngã 
hoặc những gì thuộc về tự ngã, cho nên nói thế giới này 
trống rỗng.””” 

(Suñño loko suñño loko t¡ bhante vuccatI. Kitfävata nu 
kho bhante suñño loko t¡ vuccatI 2 

Yasmã ca kho Änanda suññam attena vã attaniyena 
vã. Tasmaã suñño loko tI vuccati).“” 

Tương ứng với việc sử dụng này, từ “không” 
dùng để diễn tả sự kiện thực thể vô thường ngắn 
ngủi của hiện tượng thế giới thực nghiệm: 


~~ . . =9 25274: 
“Suññam 1dam attena va attaniyena va íI.” 


Tuy nhiên, vô ngã (4nziia, Ít. 33) là mặt chủ 
quan của vô thường để chỉ cho tánh chất không thực 
thể của cái dường như là một Ngã tuyệt đối và vĩnh 
viễn, cho nên, nó có ý nghĩa là sự vắng mặt tổng thể 
của nền tảng thuộc bản thể học nói chung. Vô 
thường và vô ngã đã biến đổi lẫn nhau thành một cái 
khác cũng giống tính chất tạm bợ chi phối cả dòng 
nhận thức chủ quan dường như là một ngã và những 
đối thể bên ngoài của nhận thức, tình cảm, ý chí 
chúng ta. Bởi biểu hiện tương tự như vậy, những 
tánh chất phi thực thể giống vậy đã ảnh hưởng cả 
Ngã thường còn và hiển nhiên (dường như trạng thái 
thức của chúng ta) và tất cả những đối thể bên ngoài 
đã trở thành nguồn cội cho tham vọng và hành động. 


#“ S, IV, ¡. Tương ưng sáu xứ, 85.ii. Trống rỗng, trang 28. 


EêS TỪ, trang 54. 
?“ Culla Niddesa, II, Patisambhidamagsa L, Para, 45, 91; I1 Para, 36, 48 
& 77. 
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Bánh xe “đau khổ" (dukkha) đã quay xung quanh hai 
trục vô thường và vô ngã này. 

Và không những chỉ có bốn tánh cách: vô 
thường, khổ, vô ngã và không, mà trong kinh điển 
Päli đã cho biết còn có nhiều cách để nhìn vào bản 
chất thế giới hiện tượng như: 

“Hãy quán một cách đúng đắn rằng năm thủ uẩn là 
vô thường, đau khổ, bịnh tật, thay đổi, phiền muộn, không 
và vô ngã... 

(Pancupadanakkhandhãä aniccato dukkhato, rogato, 
sandato, sallato, aphato, äbadhato, parato, palokato, 
suddato, anattato yonosomansikä-tabbã).“” 

Điều này cho thấy rõ ràng rằng vô thường, khổ, 
vô ngã và không là bốn trong nhiều cách mà các 
Phật tử trong Phật giáo Nguyên thủy đã nhìn vào 
các pháp và lý “không” được tìm thấy ý nghĩa triết 
học của nó trong vô ngã. 

Nói chung, bốn tánh cách của thế giới vô thường, 
khổ, vô ngã và không như Đức Phật dạy đã chỉ ra về 
chân lý của sự hiện hữu con người cũng như của thế 
giới hiện tượng. Đây là nguồn cảm hứng sâu sắc cho 
con người. Đức Phật tự ngài đã giác tỉnh chúng, rồi 
tu tập, giác ngộ và chỉ cho chúng ta để biết như thật 
các pháp và có thể cảm thấy an lạc giải thoát, tự tại 
giữa những biến đổi đó. 


cua Sn, xxv, trang 334. 
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“Không? như là Lý Duyên-Khởi hoặc Con Đường 
Trung Đạo 

I2 Nhân duyên hoặc lý Duyên-khởi 
(Paticcasamuppdda, 4 đủ, 44 # #ủ) được 
xem là học thuyết căn bản của cả Bắc truyền và 
Nam truyền Phật giáo. Chính Duyên-khởi là chân lý 
mà Đức Phật giác ngộ dưới gốc bồ để và từ đó, ngài 
trở thành bậc toàn giác. 

Giáo lý 12 nhân duyên được thể hiện và hình 
thành trong hoạt động của 12 khoen móc (zøđ4ãnas, 
IS|). Tương Ưng bộ kinh dạy như sau: 

“Do vô minh (ayidyđ) duyên hành (sưrnskaras); hành 
duyên thức (vÿñana); thức duyên danh sắc (nma-ripa); 
danh-sắc duyên lục nhập (sưđ-ayaana); lục nhập duyên 
xúc (sparsa), xúc duyên thọ (vyedand); thọ duyên ái 
(rsua); ái duyên thủ, thủ duyên hữu (upđdäna2); hữu 
duyên sanh (bhava); sanh duyên già, bịnh, chết (đi). sầu, 
bi, khổ, ưu, não. Đó là sự sanh khởi của toàn bộ tiến trình. 

Này các tỳ-kheo, đây gọi là sự sanh khởi toàn bộ khổ 
uẩn.'”" 

(Avijjiapaccaya bhikkhave sankhara, sankharäpaccayä 
Viññanarh, viññanapaccayä namariparh, naãmarũpapaccayäa 
salayatanarh, salãayatanapaccayä phasso, phassapaccayä 
vedana, vedanapaccaya tanhã, tanhapaccaya upadanarmh, 
upadannpaccayä bhavo, bhavapaccayä JãtI, Jätipaccaya 
Jaramaranarh soka-parideva-dukkbadoIuanassupäyasä 
sambhavanti. Evam etassa kevalassa dukkhakkhandhassa 
samudayo hotI. Ayarh vuccatIi bbikkhave samuppädo).“"” 


5 BKS, II, trang 2; IV, 53-4; DB, II, trang 52. 
Shú S, HH, trang 1. 
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Trong công thức của 12 khoen móc, vô minh 
được đặt đầu tiên có nghĩa là Đức Phật muốn nhấn 
mạnh sự quan trọng của trí tuệ và khuyến khích 
chúng ta tu tập trí tuệ để đạt giác ngộ. Vô minh là 
bóng tối, không tuệ tri các pháp và chấp ngã. Trong 
sự hình thành 12 nhân duyên, nếu chúng ta hy vọng 
chấm dứt sự hiện hữu của khổ đau, chúng ta chỉ phá 
huỷ một khoen trong chúng, thì tự nhiên II khoen 
kia sẽ tiêu diệt. 

Trong kinh điển Päli, 12 nhân duyên được tóm 
øọn trong công thức đơn giản dưới đây: 

“Do đây sanh, kia sanh; do sanh đây, kia sanh; Do 

đây không sanh, kia không sanh; do diệt đây, kia diệt.” 7 

(Iti Imasmirh sati idarh hotI Imassuppada idam 
uppaJJjatill Imasmirh asati 1darh na hotIi Imassa nrodhä 
idarh nirujjhati.) ”” 

Có nghĩa là 12 khoen là nguyên nhân cho sự sinh 
khởi con người và thế giới mà cũng là sự nguyên 
nhân đưa đến sự huỷ diệt chúng sanh và hiện tượng 
thế giới như Đức Phật đã giải thích cụ thể: 

“Này các tỳ-kheo, nay ta sẽ dạy cho các ngươi sự 
sanh khởi và tiêu diệt thế giới. Đó là cái gì? 

Do mắt duyên sắc khởi nhãn thức. Ba pháp này họp 
lại nên có xúc. Do xúc có thọ. Do thọ có ái. Do ái có hữu. 

Do hữu có sanh. Do sanh có già, bịnh, chết, sầu, bị, khổ, 

ưu, não. Đây là sự sanh khởi thế giới.” 


“3 BKS, II, trang 23. 
xế: S, HH, trang 28. 
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Do tai duyên âm thanh khởi nhĩ thức..., Do mũi duyên 
hương..., Do lưỡi duyên vỊị..., Do thân duyên xúc..., Do ý 
căn duyên pháp trần..., Ba pháp này họp lại nên có xúc. 
Do xúc có thọ. Do thọ có ái. Do ái có hữu. Do hữu có 
sanh. Do sanh có già, bịnh, chết, sầu, bi, khổ, ưu, não. Đây 
là sự sanh khởi thế giới.” 

Và này các tỳkheo, cái gì đưa đến sự tiêu diệt thế 
giới? 

Do mắt duyên sắc... Do thọ có ái. Do ly tham, đoạn 
diệt khát ái hoàn toàn nên thủ diệt. Do thủ diệt hữu diệt. 
Do hữu diệt sanh diệt. Do sanh diệt già, bịnh, chết, sầu, bị, 
khổ, ưu, não diệt. Đây là sự tiêu diệt của toàn bộ tiến 
trình. 

Này các tỳ-kheo, đây là sự tiêu diệt thế giới. 

(Lokassa bhikkhave samudayañca atthagamañ ca 
desissamI, tarn sunatha, Katamo ca bhikkhave lokassa 
samudayo. (Cakkhuñca palcca rũpe ca uppaljatI 
cakkhuviññanam, tinaam sangatL phasso, phassapaccayä 
vedana, vedanäapaccayä tanhã, tanhãpaccayä upäadänarh, 
upadanapaccayä bhavo, bhavapaccayä Jãt, JãtIpaccayä 
Jaraämaranarh sokaparidevadukkhadomanassupäyäsä 
sambhavanti ayam lokassa samudayo. Sotañ ca paf[icca. 
Ghãnañ ca paticca. Jivhañ ca pa[iccal. Kãyañ ca patIcca. 
Manañ ca patlcca dhamme ca uppaljat manoviññanarh, 
tinnarh sangatiphasso, phassapaccayäa vedanä, vedanäpaccayä 
tanhã, tanhãpaccayä upadanafñn upädänapaccayä bhavo, 
bhavapaccayäa JãU JãtIpaccaya Jarãämaranarh 
sokaparidevadukkhadomanassupãyäsä sambhavantI, ayarh 
kho bhikkhave lokaesa samudayo. Katamo ca bhikkhave 
lokassa atthagamo.) 

Cakkhuñca pafIcca rũpe ca uppajjJatiI cakkhuviññãnarh 
tinnarh sangatiphassoll phassapaccaya vedana 


›› 280 


®° BKS, IV, ¡. Tương ưng sáu xứ (d), 107. ¡v. Thế giới, trang 53-4. 
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vedanapaccaya tanha tassayeva tanhaya 

asesaviraganrodhä upadananirodho pe. Evam eftassa 

kevalasaa dukkhakkhandhassa nirodho hotl. Ayarn kho 
bhikkhave lokassa atthagamotill).”' 

Vì vậy, điều này đã chứng minh một cách hùng 
hồn rằng “Tế? cả các pháp sanh và diệt đều có 
nguyên nhân` hoặc *Do đây sanh, kia sanh ”” trong 
đó không có bất cứ ngã nào là thật hoặc do Thượng 
đế sáng tạo ra. Nếu con người giác ngộ được điều 
này, vị ấy sẽ giải thoát. Đó là lý do tôn giả A-nan 
(Ananda) đã khen ngợi lý Duyên-khởi và Đức Phật 
đã tán thán rằng: 

“Sâu sắc là giáo lý Duyên-khởi! Thậm thâm là giáo 
lý Duyên-khởi! Vì không giác ngộ và thâm nhập giáo lý 
này mà chúng sanh hiện tại giống như ổ kén lộn xộn, 
cuộn chỉ rối ren, giống như cổ munja và cây bấc lao xao, 
không thể nào vượt qua khỏi cảnh khổ, ác thú, đoạ xứ, 
luân hồi. 

(Gambhrmo cayain Ananda paticca-samuppado 
gainbhravabhaso ca. Etassa AÄnanda dhammassa 
ananubodhãa appativedha evam ayarh pajä tantakulaka-Jäta 
gulã-gunthika-Jatãä muñJa-babbaJa-bhitä apayarh dugsatirh 


T¬N. . TA n- , :\ 284 
VInIpafam sarmnsaram nafivattatl). $ 


Đứng về mối liên quan giữa khái niệm “không” 
(ZZ) và 12 nhân duyên (| #4 *E đủ), chúng ta 
thấy trong Tiểu-nghĩa-thích kinh (Cñữ/a-Niddesa) của 


254 S,IV, trang 87. 

®* MLS, II, trang 151-2. 

®3 DB, II, số 15. Kinh Đại duyên (Mahanidana sutta), trang 50-1. 
3D HH, trang 55. 
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Kinh-tập thuộc Tiểu bộ kinh đã giải thích làm thế 
nào mà nhãn căn, sắc trần, nhãn thức sanh khởi; nhĩ 
căn, âm thanh và nhĩ thức sanh khởi...Từ đó, hiện 
tượng các pháp được sanh khởi. Tương tự như vậy, 
tuỳ thuộc vào sáu căn (4yz/ana, jä) có sáu trần 
(phassa. Ílj) sanh khởi, tuỳ thuộc vào sáu trần mà 
thọ (vedana, 32) sanh khởi... 

Những quán chiếu này tương ứng với: “Không là 
nhãn thức, ...” trong mối liên quan thế giới các hiện 
tượng cho đến những tiến trình chứng nghiệm thiền 
cao nhất. Lý Duyên-khởi trở nên dễ thấy và “không” 
được thực nghiệm trong tất cả những pháp này: 

“... Chúng là vô ngã, vô thường, không có bản thể, 
không có bản chất của thường hằng, hạnh phúc hoặc ngã.” 

“Không' (Suññaia, ^Š) là chân lý của vũ trụ, là quyết 
định căn bản của giáo lý Duyên-khởi. Tuệ tri về “không” 
là tuệ tri về vô thực thể: “Suññatãnupassanäa ti 
anatfanupassana va.” "nh 

Điều này như là sự phát triển hợp lý của việc 
ứng dụng ý tưởng “không” mà chúng ta đã quán sát. 
Mỗi trong mười hai khoen duyên (Paccayas) hoặc 
pháp duyên (Paccaya-dhammas), không có bất cứ sự 
tôn tại độc lập nào. Do đó, mỗi trong chúng có bản 
chất của 'không'. Nếu tất cả những từ này đi đến 
cấu thành công thức là không thực thể, rồi công thức 
chính nó là bản chất của “không”. Công thức này 
không øì khác là sự tuyên bố về bản chất của lý 


® Vị, II, trang 695. 
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Duyên-khởi. Bản chất “không' là đồng nhất với bản 
chất Duyên-khởi. Ngược lại, bản chất Duyên-khởi 
cũng đồng nhất với bản chất “không”. Ngài Phật-âm 
(Buddhaghosa, ?Ầ. ?7) đã trình bày công thức của lý 
Duyên-khởi như là một vòng tròn, có mười hai giai 
đoạn, theo ngài tất cả không øì ngoài những giai 
đoạn của sanh và tử. Vì vậy, đó là toàn bộ bánh xe 
sanh khởi (bhavaccakka), được mình hoạ qua 12 


khoen Nhân duyên và trở thành “không”: 

(Yasma panettha qavỤJa udayabbavadhammakaffi 
dhuvabhavena, sankth†thatta (sankilesikattã ca 
ubhabhavena, udayctbbavapTlitattä sukhabhavena, 
paccayättavuttifä vasavattanabhutena attabhavena ca 
suñña: tatha samkharadmn pI angam, tasma 
dvadasavidhaSuññatä  suññam ctah bhavacakkanti 
vedilabbam).“” 

Đoạn văn này cũng là một bằng chứng hùng hồn 
sự đồng nhất của Không và 12 Nhân duyên không 
chỉ là một độc nhất vô song trong hệ Trung luận 
(Madhyamika, !hố ñf) mà còn là một khái niệm luôn 
luôn tàng ẩn trong Phật giáo, đó là lý do ngài Phật- 
âm đã diễn tả nó trong nhiều từ. 

Điều này đã giúp Bồổ-tát giác tỉnh thực tại rằng: 
“taya althi atta tỉ qbhinivesassa pahanam hoii.. 
(Khuynh hướng từ bỏ ngã) ”” Tuệ cao nhất 
(adhipaññä vipassana) chỉ có thể thành lập sau khi 


® Như trên, trang 578. 
?” Như trên, trang 695. 


Khái Niệm Không trong Kinh Tạng Pah 223 


đã chứng ngộ lý “'không' (S%uññaz/đ) của các pháp.” 
Đây rõ ràng là mục đích để hiểu lý nguyên nhân-kết 
quả như Đức Phật đã dạy trong lý Duyên-khởi. 

Có nhiều cách khác nhau trong đó lý Duyên khởi 
và 'Không' đồng nhất với nhau. Cả hai đều diễn tả 
chân lý giống nhau. Đầu tiên là tiền đề, kế đến là 
kết luận. Trong sự phân tích tối hậu này, tất cả chân 
lý diễn tả người cảm thọ, người thực hiện, người giải 
thoát, người đi, người đau khổ...Tất cả những đối 
tượng này được hiểu là “không' bởi lẽ không có thực 
thể và không có bản chất: 

(...ettha suññato tava paramatthena sabban” eva 
saccani vedakakaraka nibbuta gamakabhava'to suññanTti 
veditabbam..., 


Dukkham eva lti na kocI dukkãito karako na kiriyäva 


vijjat atthi nibbutI, na nibbuto pumä, magsam atthi, 


gamako na vijjati...)®? 


Để khẳng định chân lý về khổ (dukkha, +), giải 
thoát (nibbuii, ñf£ Hữ) và đạo (magga, 1Š) thì không 
phải để khẳng định thực thể, sự thường hằng, vững 
chắc và hạnh phúc vì tất cả những điều này là hư ảo 
và không thật: 

(Dhuva-subha-sukhatta-suññam purimadvayam 


afttasuññam amatapadarh; dhuva-sukha-attavirahito maggo 


11 Suññatä tesu).”” 


®3 Như trên, trang 695. 
® Như trên, trang 512-3. 
”° Như trên, trang 513. 
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Và lý Trung đạo cũng được coI như Khái niệm 
Không như trong bài Chuyển-pháp-luân đầu tiên của 
Đức Phật tại Vườn Nai cho năm anh em Kiều-trần- 
như như sau: 

“Này các tỳ-kheo, có hai cực đoan mà những ai từ bỏ 
thế giới tìm cầu con đường giải thoát không nên tu tập. 
Những øì là hai? 

Một là tham dục và truy tìm khoái lạc thoả mãn nhục 
dục- đây chỉ là sự theo đuổi thô thiển, đê tiện, ô uế và 
không có ích lợi. Hai là sự theo đuổi thực hành khổ hạnh, 
thống khổ cực kỳ, đau đớn, thô thiển và không có lợi ích. 

Này các tỳ-kheo, từ bỏ hai cực đoan này, đi theo con 
đường trung đạo, là mục tiêu giác ngộ của Như lai, khiến 
khai mở tâm và mắt, dẫn đến an lạc, đạt nhất thiết trí, 
chánh đẳng giác và niết-bàn.””! 

Ở đây, con đường trung đạo rõ ràng được định 
nghĩa như là một phương pháp tu tập, một kim chỉ 
nam hướng dẫn cách sống hàng ngày mà cuối cùng 
sẽ đưa đến giải thoát khỏi đau khổ và sợ hãi. Ở 
đoạn kinh khác, chúng ta sẽ thấy con đường trung 
đạo mang một khái niệm khác, một sự ứng dụng trừu 
tượng hơn của phạm trù bản thể học. Như khi Đức 
Phật giải thích cho vị ẩn sĩ Ca-chiên-diên 
(Katyäyana) về bản chất của “chánh kiến như sau: 

“Này Kđfyayana, thế giới phần lớn mỗi ngày chỉ y 
vào hai cực đoan: “có” và “không có”. Nhưng đối với Bồ- 
tát quán sát với chánh trí tuệ thấy các pháp trong thế 
giới hiện tượng này sanh khởi và đoạn diệt, vị ấy không 


sử Vinaya, Tr. by LB. Horner, L, 10-17. 
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chấp nhận thế giới là “có” và “không có'. Này 

Katyayana, “Có các pháp" là một cực đoan và “Không có 

các pháp” là một cực đoan khác. Như thế, Kđfyäyana, 

Như lai đã không dựa vào cả hai cực đoan này, thay vào 

đó ngài thuyết pháp theo con đường Trung đạo” 

Khái niệm Trung đạo (1! ïl) rõ ràng đã chứng 
minh một sự khám phá vĩ đại rất có hiệu quả trong 
Kinh điển Phật giáo Nguyên thủy, một công cụ trợ 
lực hướng đến giải thích những điểm quan trọng 
trong kinh điển. Một trong những pháp thoại quan 
trọng nhất cho tất cả các Phật tử, đó là khái niệm vô 
ngã (nairatmya, Ấ#t` ‡šÈ) và con đường Trung đạo. Để 
tránh những khái niệm cụ thể hoá của khẳng định và 
phủ định, đó là Trung đạo. Con đường Trung đạo 
như lý Không thường trình bày như một tên gọi tạm 
thời cho sự kiện các pháp tùy thuộc lẫn nhau. Đức 
Phật đã sử dụng lý Duyên-khởi (Paficcasamuppada, 
44 du, N 44 7E #ủ) để bác bỏ những cực đoan và 
để chứng minh lý không của các pháp. Vì vậy, trong 
Phật pháp, lý Không (“È), con đường Trung đạo (TR 
1l) và lý Duyên-khởi ( ##, DỊ 4 E #g) là có 
liên quan với nhau. 

Tóm lại với nội dung của Duyên-khởi 
(Paficcasarnuppađa) và con đường Trung đạo như đã 
nói ở trên, chúng ta có thể kết luận rằng giáo lý 
Không là hệ quả thiết yếu của lý Duyên-khởi và con 
đường Trung đạo. Nói một cách khác, khi lý Duyên- 


” $n, II, 134. 30-135.19 và Sn, I, 178.30. 
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khởi hoặc con đường Trung đạo phát triển đến một 
trình độ cao sẽ dẫn đến cánh cửa của Không. Không 
tức là lý Duyên-khởi như Đức Phật đã giải thích: 
“Do đây sanh, kia sanh, do sanh đây, kia sanh. Đây 
không sanh, kia không sanh. Do đây diệt, kia 
diệt.” 

Do đó, “không' trong ý nghĩa của lý Duyên-khởi 
được coi như giáo lý trung tâm và thiết yếu trong 
Phật giáo. Bất cứ ai thức tỉnh được lý Không thì 
đồng thời cũng thức tỉnh được bản chất của lý 
Duyên-khởi hoặc con đường Trung đạo. 

Không như Niết-Bàn 

Khái niệm Không cũng có ý nghĩa là Niết-bàn. 
Đặc biệt trong kinh Tiểu không (Cñla Suññatã 
Sufia) đã xác định lời tuyên bố này của Đức Phật: 

“Này A-nan, nhờ an trú vào (khái niệm) “không” mà 
bây giờ ta được an trú viên mãn nhất." 

(Suññatävihãarenaham, Ananda, ctarahi bahularh 
viharamiti.) 

Và trong kinh dạy rằng có một lần tôn giả Xá- 
lợi-phất đến Đức Phật sau một buổi chiều thiển 
định, Đức Phật đã khen sự biểu lộ định tnh, siêu 
thoát và an lạc của tôn giả Xá-lợi-phất. Ngài Xá-lợi- 
phất liền giải thích đó là do thành quả của: 

“Kính bạch Thế tôn, con bây giờ đã hoàn toàn thâm 
” BKS, II, trang 23. 


”“ MLS, III, Kinh Tiểu không (Culasunnata sutta), trang 147. 
“5M, II, trang 104. 
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nhập vào “không'.” 

(Suññatãvihãrena kho aham, bhante, etarahi bahulam 
viharamiti).“ 

Vậy trạng thái Không là gì mà từ đó Đức Phật được 
an trú vào sự viên mãn nhất và ngài Xá-lợi-phất cũng 
hoàn toàn thâm nhập vào đó? Chính đó là niết-bàn 
(Nibbana, ïh 33), không tất cả những dục lậu, hữu lậu 
và vô minh lậu phải không? Điều này đã được Đức 
Phật chứng minh khi ngài gọi trạng thái không, trạng 
thái của những đại sĩ, đại Bồ-tát ứnahãpuri-savihära). 
Như thế “trạng thái không" là gì? 

Trong Tăng-chi bộ kinh, tôn giả Xá-lợi-phất cũng giải 
thích giống như vậy với tôn giả A-nậu-lâu-đà 
(Anuruddha) về tánh cách trầm tĩnh, an định của ngài... 
nhưng bằng những từ ngữ khác như: 
“Tâm ta đã khéo an trụ trong bốn trạng thái của chánh 
niệm (satipatthana)."”” 

Sự tương đương như vậy ít nhất chỉ ra sự tu tập 
trong chánh niệm mới có thể đưa đến kết quả hiển 
nhiên của lý không. Trong Tương ưng bộ kinh có 
một câu hồi đưa ra là: Con đường øì đưa đến niết- 
bàn (MNibbana)2 Câu trả lời rằng: 

“Sự thiển quán về không, vô tướng và vô nguyện.” 
(Suññato samadhi animitilo samadhi appanihio 


samadhi).” 


Tuy nhiên, khuynh hướng chung của những bậc 


# M, III, trang 293 trở đi. 
?” A, V, trang 301. 
2”. TY, trang 360. 
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thiển này là chuyển hoá sự vọng động của thức, cho 
tới khi nào tâm hoàn toàn là không và không có 
vọng tưởng: một trong những trình độ này gọi là 
Vô-sở-hữu xứ định (ãkiãcaññaäyatana, # DJ fñÄẤ Jấ 
2£) để hướng đến không Và như trong kinh Tiểu- 
không,“ Đức Phật dạy rằng: 

“Này A-nan, Như lai đã hoàn toàn hiểu trạng thái 
này, làm thế nào đạt được và an trú trong nội không bằng 
cách lìa tất cả các tướng.” 

(Ayah kho pan, Ananda, vihãro Tathagatena 


abhisambuddho, yadidarh sabbani-mittanarn amanasikarä 


ajjhultam suññatarh npasampajja vihariturh.) 


Đây là những ví dụ bằng chứng về “không' biểu 
thị trạng thái tâm lý đạt được qua các bậc thiền, có 
thể nói là trạng thái thanh tịnh niết-bàn và kinh 
Tiểu-không cũng đã mô tả các tầng bậc của thiển 
như là các tầng bậc của 'không'. 

Đầu tiên, vị tỳ-kheo bắt đầu thiển định trong 
rừng, và rồi vị ấy chỉ thấy rừng, không làng, không 
người: 

“Vị ấy thấy không phải nơi đây là không tất cả.”””! 

(Ii yarn hi kho tattha na hot, tena tan suññarh 
samanupassati)."” 


Rồi vị ấy ngang qua tám tầng bậc và đạt: 


#” MLS, III, Kinh Tiểu không (Culasunnata sutta), trang 149. 
9M, II, số 121, trang 105. 
°%!' MLS, III, Kinh Tiểu không (Culasunnata sutta), trang 149. 
““M, II, số 121, trang 105. 
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“Sự định tĩnh của tâm đó là vô tướng.”°”° 


(animittarh cetosamadhirh).”” 
Và bài kinh tiếp tục rằng: 


229Ả) 


“Vị ấy tuệ tri rằng: “Vô tướng định tâm thuộc hữu vi 
và do vọng tưởng tạo ra. Nhưng bất cứ cái gì thuộc hữu vi 
và do vọng tưởng, đó là vô thường và có khả năng biến 
hoại. Khi vị ấy tuệ tri như vậy, tâm liễn giải thoát khỏi 


".....éẽ<ẽ'.. .... 
dục lậu, hữu lậu và vô minh lậu.” 


(So evarh paJanatI: Ayam pI kho animitto cetosamadhi 
abhisankhato abhisañcetayito. Yarn kho pana kiñci 
abhisankhatarh abhisañce-tay1Itarh, tad anIccarh 
nirodhadhamman tI pajanätI. Tassa evarh Jänato evarh 


passato kãmaãsavä pI ciftarh vinuccatI, bhavasava pI cIftarh 


: l S2 tha an... Đi : A306 
VvImccaf1, avIJJasava pI cI1ffarn VimuccatI.) 


Rồi đến tiến trình chứng A-la-hán rõ ràng cũng là 
sự đạt đến niết-bàn (Nibbäna) và được diễn tả trong 


phạm trù của lý “không”: 


°Vị ấy tuệ tri rằng: “Loại tưởng này không có dục lậu, 
hữu lậu và vô minh lậu và chỉ có một điều không phải 


không, tức là sáu căn, nền tảng cho chính tự thân này. 


„307 


(So: suññam I1darh saññãgatarh kãmasavenäfI paJanatI; 
suññam Idam saññãgatarh bhaväsavenatI paJanatI; suññam 
Idarh saññãgaftarh avIJjasavenätI pajJanatI. Atthi cˆev “idarh 


asuññatamh,  vyadidan Imam eva kãäyam paf[lcca 


salayatanikarh JTvitapaccayä th 


Chúng ta thường nhấn mạnh “không” như một 


® MLS, III, Kinh Tiểu không (Culasunnata sutta), trang 150. 
®“M, II, trang 107. 


#5 MLS, III, số 121, Kinh Tiểu không (Culasunnata sutta), trang 151. 


* M, II, trang 107-8. 


” MLS, II, số 121. Kinh Tiểu không (Culasunnata sutta), trang 151. 


8M, II, trang 108. 
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trạng thái của tâm thức, một lãnh vực rất quan trọng 
của chính niết-bàn. Khi Arahanta Uttama gọi chính 
mình là “Người đạt được S0 bộ VÔ 
tướng. °(suññatassanimittassa lãbhim, 7È EH Ít” TH 
2£)” nghĩa là dường như cô ấy đã đạt được niết- 
bàn. Một từ trong danh sách những từ đồng nghĩa với 
niết-bàn là “không thuộc tính (anidasscananam, ## 
lj †E).'” Hoặc có thể nói rằng: “Niết-bàn là cứu 
cánh của hữu tình” `... sabbe 
dhanama, HQ lề H 2Ÿ ? 4*),*'' hoặc niết-bàn 
được gọi là “Irạng thái vô _ (animittä dhatu, 3È 
#ẹ 4g)2!2 

Sự giải thích tương đối nhất của niết-bàn là trạng 
thái cao nhất của thiển định “đã dừng mọi ý tưởng 
và cảm thọ (saññãvedayitanirodha, ỳ 5S TRÄ #). 
Khi mọi ý tưởng và cảm thọ đã dừng thì được xem 
như nền tẳng vững chắc để đạt trạng thái niết-bàn 
nh lặng và có một đặc tính đặc biệt giống như vậy 
để hướng tới niết-bàn nữa là sự thực nghiệm vô 
phân biệt, được gọi là “không” (Suññøiđ,?”#). Niết- 
bàn cũng còn gọi là “Sự diệt tận các 
thức (viññãnassa nirodho, ïñÀ l ii), bởi lẽ 
vòng luân hồi sanh tử được hình thành qua dòng tâm 


luc Therigatha, ed. R. Pischel, London: PTS, 1§83, trang 46. 
TU TM trang 368. 

° A, V, trang lỮ?. 

# Như trên, trang 148. 

số Sn, trang 734. 
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thức (viñfzna, ï) và niết-bàn (ii 53) chính là sự 
tiêu diệt sanh tử, thực tại của vô ngã. Bằng những 
phương tiện của tu tập thiển định để trí tuệ (paññä, 
#L 5š) hiện tiền sẽ tịnh chỉ được tiến trình hoạt 
động của ý thức. 

Do thế, chúng ta nên nhớ rằng “không” được Đức 
Phật nhấn mạnh không phải là một lý tưởng, một 
phương pháp mà đó là sự tuệ giác như chân lý, thực 
thể của vô ngã, bởi lẽ niết-bàn là hạnh phúc tối hậu, 
trạng thái vô ngã. Đây là điều quan trọng trong Phật 
giáo. Mặc dù Đức Phật đã giải thích nhiều phương 
pháp về pháp (3š) nhưng mục đích là chỉ hướng dẫn 
chúng ta trở về tự ngã — bản chất của vô ngã. 

Phật giáo luôn luôn dùng một số từ phủ định để tạm 
mô tả trạng thái không thể diễn tả được của niết-bàn 
như: 

“Đây là sự không sanh, không hữu, không tạo, không 
tác... Nếu ở đâu không có sự không sanh... thì ở đấy chưa 
thể giải thoát khỏi thế giới hiện tượng này.” 

Niết-bàn là trạng thái không đất, không nước... cũng 
không có cảnh giới Không vô biên xứ hoặc Thức vô biên 
xứ... cũng không đến, không đi, không đứng, không sanh, 
không diệt, không giúp, không đầu, không gốc. Như thế là 
sự chấm dứt đau khổ.””"° 
Hoặc niết-bàn cũng được diễn tả bằng những từ 

tích cực như: 

“Một thực thể vượt khỏi tất cả sự đau khổ và thay đổi, 


”!* Udãna viii, 3 và 2; cũng xem Itivuttaka, trang 37 (43). 
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như là không biến hoại, không sầu muộn, không ô nhiễm, 
như an lạc và hạnh phúc. Chính đây là hải đảo, nơi trú ẩn, 
nơi quy y và mục đích tối hậu.” 

(asankhatam ca VO bhikkhave desIssãm 
asarhkhatagäminca magganI... anäsavanca... saccam... 
param... nipunam... aJajjaram... hum... sãntam... 
amatam... panitam... sivam... khemam... abbhutam... 


antikadhamma... nibbanam... dipam tãnam... saranam...) 
315 


Đức Phật giác ngộ là một mẫu tượng trưng của 


niết-bàn. Nirupadhi$esa Nibbäna (ft. 8â }hỉ 5#) là 
trạng thái vô dư niết-bàn, vì năm uẩn (skandhas, #Ã) 
tạo thành sự hiện hữu thực nghiệm đã hoàn toàn bị 
tiêu diệt. 


Quan sát đoạn văn dưới đây, ta sẽ thấy “không” 


~T~ _ ` ~? ^ lu ® K ® K^ ~ 
(Suññata, “Ý) để chỉ cho chân lý siêu việt của vũ trụ 


- niết-bàn: 


“Nơi đây, này các tỳ-kheo, ở hội chúng nào, các tỳ- 
kheo đối với các kinh điển do Như lai diễn thuyết, thâm 
sâu, khó hiểu, siêu việt, liên hệ đến Không, họ sẽ khéo 
nghe, lóng tai, an trú tâm để hiểu, vì họ nghĩ rằng các 
pháp ấy cần phải ghi nhớ và thọ trì; nhưng đối với các 
kinh điển ngoại đạo và các thơ văn do văn sĩ sáng tác với 
các từ hoa mỹ, các tỳ-kheo không khéo nghe, không lóng 
tai, không an trú tâm để hiểu, vì họ nghĩ rằng các pháp ấy 
không cân phải ghi nhớ và thọ trì.””'” 

(Idha bhikkhave vyassam parisayamn bhikkhu ye te 
suttantä Tathagatahbasita gambhrra gambhrrattha lokuttara 


J3 S ỊV, trang 368. 
*'* BGS, I, Chương II: Hai pháp, v. Phẩm Hội chúng, 6, trang 68-9. 
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Suññafãpafisarnyuttä tesu bhaññamanesu na sussusantI na 
sotam odahantI na añña cIttam upatthãpenti na ca te dhamme 
ugeahetabbam pariyäpuni tabbam maññantI, ye pana Ie 
sufftantä kavikata kaveyya cIttakkhara cIttavyañJana bahiraka 
savakabhasita tesu bhaññamdnesu sussusantI sotam odahanti 
añña citam upa(thãapenti to ca dhamme ugeahetabban 
pariyapunttabbam maññantI, to tam dhammam parIyäpunitvä 
na c'eva ännamannan pafipucchantI na pafivitaranti Idam 
katham 1massa kvattho ti) t 


Trong bài kệ 92 và 93 của Pháp cú, “không” 
được cho là đồng nhất với giải thoát (Vimokkha, fff 
ằằ) và là một từ khác mang ý nghĩa của niết-bàn 
(Nibbana, }h 3#): 

“Tài sản không chất chúa, 
Ăn uống vừa biết đủ, 
Không, vô tướng, giải thoát, 
Đến đi đều tự tại, 
Như chim lượn giữa trời, 
Không lưu lại dấu vết. ” 
(yesarh sannicayo n' atthi ye pariññatabhoJana 
suññafo animifto ca vimokho yesarh øocaro 


E2 T - \318 
akase va sakuntanarh gatI tesarh durannaya.) 


“Lậu hoặc đã dứt sạch, 
Không tham đắm ăn uống, 
Không, vô tướng, giải thoát, 
Đến ẩi đều tự tại, 

Như chim lượn giữa trời, 

Không lưu lại dấu vết. ” 

(yassasava parikkhina ahãre ca anIssIto 
suññafo animifto ca vimokho yassa øocaro 


Su A, L trang 72-3. 
°'3 Dha, Kệ số 92, trang 49-0. 
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c . _ 
akãse va sakunfanarh padarh tassa durannayarh.) 


Từ niết-bàn được mô tả trong kinh điển Päãli rõ ràng 
biểu thị một thực thể thống nhất thường hằng tổn tại 
vượt khỏi ba cõi dục giới (kđma dhau: ÑX 7), sắc 
giới (ripa dhãu Ê, 7) và vô sắc giới (aripa dhătu, 
đt {2 Z7). Đây là một bản chất vô tận, không thể 
diễn tả được, không sanh, không diệt và vượt tất cả 
những phân biệt đối đãi, đồng nhất (ekarasa) và vô 
ngã. 

Mỗi chúng sanh là sự kết hợp của những thành 
tố, có thể phân biệt thành năm phần: sắc (rữpa, f5), 
thọ (vedana, 5⁄), tưởng (samna, R), hành (sankhara, 
‡ï7) và thức (viññana, ñ). Do đó, chúng sanh này 
không khác với chúng sanh khác và con người bình 
thường không khác với bậc thánh. Nhưng bản chất 
và hình thể của mỗi trong năm yếu tố tồn tại trong 
từng cá thể được thành lập, thì chúng sanh này có 
khác với chúng sanh khác, con người bình thường có 
khác với bậc thánh. Sự kết hợp năm uẩn này là kết 
quả của nghiệp (Karma, 3Š) và thay đổi ở mỗi sát na 
(ksanika, ÄI| 3l), nghĩa là chuyển hoá thành tố mới 
thay cho những thành tố cũ tan rã hoặc biến mất. 
Năm uẩn được kết hợp sẽ thành một hữu tình và từ 
vô thuỷ, hữu tình ấy đã tạo nghiệp với sự chấp thủ 
định kiến của ngã ($È, Ta) và ngã sở (È Đfí, của 


3 Như trên. 
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Ta). Kiến tri của vị ấy bị bóp méo hoặc che mờ bởi 
vô minh, nên không nhận thấy chân lý của từng sát 
na kết hợp và tan rã của từng thành phần trong uẩn. 
Mặt khác, vị ấy bị chi phối bởi bản chất vô thường 
của chúng. Một người thức tỉnh với tuệ tri biết với 
phương pháp tu tập của Đức Phật sẽ giác ngộ được 
bản chất thật của các pháp nghĩa là một hữu tình chỉ 
do năm uẩn kết lại và không có một thực thể thường 
hằng hoặc bất biến nào gọi là linh hồn cả. 

Tóm lại, với những đặc tánh của lý không như đã 
nói ở trên, nhãn quang của chúng ta được mở ra: 
khái niệm cao nhất tối thượng của lý không mà Đức 
Phật đã thuyết trong năm bộ kinh Päli là thực tại 
của vô ngã, niết-bàn thanh tịnh tối hậu mà chúng ta 
nên đạt đến; bởi vì không chỉ hiện tại, mà trong quá 
khứ và tương lai, có nhiều vị Bồ-tát đã tu tập như 
vậy như Đức Phật và đã khẳng định trong kinh Tiểu 
không rằng: 

“Và này A-nan-da, những vị sa-môn hoặc bà-la-môn 
nào trong quá khứ xa xôi sau khi chứng đạt và an trú 
trong (khái niệm) Không tánh tối thượng cứu cánh, tất cả 
các bậc ấy sau khi chứng đạt duy chỉ an trú vào (khái 
niệm) không tánh tối thượng cứu cánh này. Và này A- 
nan-da, những vị sa-môn hoặc bà-la-môn nào trong tương 
lai sau khi chứng đạt và an trú trong (khái niệm) không 
tánh tối thượng cứu cánh, tất cả các bậc ấy sau khi chứng 
đạt duy chỉ an trú vào (khái niệm) không tánh tối thượng 
cứu cánh này. Và này A-nan-da, những vị sa-môn hoặc 
bà-la-môn nào trong hiện tại sau khi chứng đạt và an trú 
trong (khái niệm) không tánh tối thượng cứu cánh, tất cả 
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các bậc ấy sau khi chứng đạt duy chỉ an trú vào (khái 
niệm) không tánh tối thượng cứu cánh này. Vì vậy, A- 
nan-da nên biết rằng: “Sau khi chứng đạt, Ta sẽ an trú 
(khái niệm) không tánh tối thượng cứu cánh này". Đó là 
tại sao A-nan-da, ông nên tu tập theo.” sế 

(Ye hi keci, Ananda, afitamaddhanarh samanã vã 
brahmana vã parisuddharn paramänuttarafn suññatarh 
upasampajJja viharrmhsu, sabbe te Imarn  yeva 
parisuddharir paramänutftarah suññatai upasampalja 
viharimsu. Ye hi keci, AÄnanda, anasataiuaddhanarh 
samanä vã brahmana vã parisuddharhi paramänuttararh 
suññatarh upasampalja viharissantI, sahbe te Imarh yeva 
parisuddhai paramänutftarah suññatai upasampalja 
viharissanti. Ye hi kecl, Änanda, etarahi samnä vã 
brahmana vã parisuddharn paramänutftarafn suññatarh 
upasampalja viharanti, sabbe te Imarh yeva parisuddharh 
paramanuttaramn  suññatarh upasampajja  viharantI. 
Tasmatha, AÄnanda, Parisuddhain paramänuttararn 
suññatarfn upasampalJa viharIssuñmItl, — evarh hi vo, 
Ananda, sikkhitabban ti). “ 


Hoặc trong Tăng chi bộ kinh cũng diễn tả cùng 
ý kiến đó như sau: 

“Này các tỳ-kheo, thế nào là hội chúng được huấn 
luyện trong cật vấn và không được huấn luyện trong phô 
trương?” 

Nơi đây, này các tỳ-kheo, ở hội chúng nào, các tỳ- 
kheo không khéo nghe, không lóng tai, không an trú tâm 
để hiểu các kinh điển ngoại đạo và các thơ văn do văn sĩ 
sáng tác với các từ hoa mỹ. Họ nghĩ rằng các pháp ấy 


3 MLS, II, số 121. Kinh Tiểu Không (Culasunnatfa sutta), trang 152. 
“'M, II, trang 109. 
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không cần phải ghi nhớ và thọ trì. Nhưng đối với các kinh 
điển do Như lai diễn thuyết, thâm sâu, khó hiểu, siêu việt, 
liên hệ đến Không thì họ sẽ khéo nghe, lóng tai, an trú 
tâm để hiểu chúng, vì họ nghĩ rằng các pháp ấy cần phải 
chi nhớ và thọ trì, và sau khi ghi nhớ các pháp ấy rồi, họ 
sẽ cùng bàn bạc: “Điều này là gì? Thế nào là ý nghĩa của 
cái này? Họ sẽ phơi bày những gì được dấu kín, sẽ giải 
thích những điểm chưa được giải thích, sẽ xua tan nghỉ 
vấn trong pháp Phật. Này các tỳ-kheo, đây gọi là hội 
chúng được huấn luyện trong cật vấn và không được huấn 

luyện trong phô trương.” l 

(Idha bhikkhave yassari parlsayarn bhikkhũ ve te 
suttantä Tathagatabhäsitä gambhTra gambhiratthä lokuttara 
suññatãpatIisaññuttã tesu bhaññamãnesu mn sussùsanfi na 
sotarh odahantI na aññãcittarh upatthapenti na ca te dhanune 
ugeahetabbañn pariyäpunmitabbafn maññantI, ye pana te 
suftana kavikatä kaveyya citakkhara cittavyañjana 
bahraka savakabhasta tesu bhaññamanesu sussusanti 
sota odahanti aññãcittan upaf{thãpenti te ca dhamme 
ugeahetabbañh  pariyapumtabbahn maññantl, te tarnn 
dhammamñmn  pariyäpuntväa na clổeva aññamaññarh 
patIpucchantI na pafivivaranti 1darh katharh Imassa kvattho 

{. Te avivafañ ceva na vivaranf anuttãn-katañ ca na 

uttänr-karontI anekavihitesu ca kankhãthanTyesu dhammesu 

kakhamhn na pafivinodent. Ayam vuccati bhikkhave 
ukkãcita-vintã parisä no patipucchä-vinitã)."” 

Trong những đoạn văn trên, Đức Phật đã chỉ sự 
kiện các pháp thoại mà ngài giảng liên quan tới 
chân lý của không tánh tối thượng cứu cánh rất sâu 
sắc, khó hiểu và nhấn mạnh rằng những ai chưa nắm 
được ý nghĩa thậm thâm đó sẽ thất bại trong việc 


2 BGS, I, Chương II: Hai pháp, v. Phẩm Hội chúng, 6, trang 68-9. 
xế A, L trang 14. 
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phơi bày chân lý tiểm ẩn: 

“Này Xá-lợi-phất, nhờ an trú nào mà nay ông an trú 
VỚI sự an trú viên mãn?” 

“Bạch Đức Thế tôn, nhờ an trú vào không tánh nên 
nay con đã an trú với sự an trú viên mãn.” 

“Thật quý hoá! Thật quý hoá! Này Xá-lợi-phất, ông 
nay thật sự đã an trú với sự an trú của bậc đại nhân, vì sự 
an trú của bậc đại nhân là không tánh. Vì vậy, này Xá- 
lợi-phất, nếu có một tỳ-kheo ước muốn: “Cầu cho tôi được 
an trú trong sự an trú viên mãn của (khái niệm) không 
tánh”, và này Xá-lợi-phất, vị tỳ-kheo ấy nên quán sát 
rằng: “Trên đường mà ta đã đi vào làng khất thực hoặc 
một khu trong đó ta đã đi khất thực hoặc trên con đường ta 
rời làng sau khi khất thực xong- trong đó tâm của ta có 
khởi lên tham, sân và sĩ đối với các sắc do mắt nhận thức 
không9...°* 

(Katamena tvam Sãriputta, viharena etarahi bahulam 
viharasI ti. Suññatä-vihãrena kho aham bhante, etarahi 
bahulam viharami. Sãdhu sadhu, Sãriputta. MahãpurIsa- 
viharena kira tvam SãrIputta, etarahi bahulam viharasI. 
Mahäpurisa-vihao hesa Sãriputta, yadidam Suđđata. 
Tasinatha, Sãriputta, bhikkhu sace akankheyya: 
Suññataviharena etarahi bahularn vihareyyan tI, tena, 
Sariputfa, bhikkhuna 1tI patIsañcIkkhitabbarh: Yena caharh 
magsena gamarh pindaya pävIsh, yasmiñ ca padese 
pmndäaya acarirh, yena ca magsena gãinato pindäya 
patIkkammn, ritthi nu kho me tattha cakkhuviññeyyesu 
rũpesu chando vã rãäago vã doso va moho vã 
patigharmh vã pi cetaso ti?) 

->»-e.- 


*“ MLS, III, số 151. Kinh Khất thực Thanh tịnh, trang 343. 
# M, II, 294. 
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KHÁI NIỆM TÁNH KHÔNG 
TRONG KINH ĐIỂN ĐẠI THỪA 


Giới thiệu Kinh điển Đại thừa 

Như chúng ta biết Đức Phật không ban pháp 
thoại bằng thuật từ lý Không (P. Suññøiä, SKt. 
Šmmyatä, ?ŠƑÈ) mà bằng giáo lý Duyên khởi 
(Prafftyasamutpada, #4#u, f0) và con đường 
Trung đạo (Ä⁄adhya-marsa, madhyama-pratipad, !}I 
ñữủ). Vài thế kỷ sau, một nhóm các kinh điển Đại- 
thừa như Kính Kim-cang Bátnhã ba-la-mật 
`... ẽ. -päramitä Sữra, >lj|HX373# 

A 86) và Tâm-kinh Hrdaya Sifra ((bŠ) hoặc 
Bát nhã Tâm-kinh (Prajñaä Hrdaya Sữtra (ÙbÃŠÄx3) 
thuộc hệ kinh điển Bát-nhã (Prajña-paãramita, X3? 
)4Ê?Z@8) đã giới thiệu mạnh mẽ giáo lý Tánh- 
không. Đó là lý do tác giả đã chọn các kinh này để 
phân tích cho mục đích của chương “Khái Niệm 
Tánh-không trong Kinh điển Đại-thừa'. 
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Trước hết, chúng ta cần tham khảo xuất xứ về 
những nguồn kinh điển này. 
I1. Văn học Bát-nhã Ba-la-mật 

Nói về nguồn gốc của kinh Bát-nhã Ba-la-mật 
và những kinh điển Đại-thừa có mối liên quan thuộc 
dòng họ với nhau như chúng ta được biết những kinh 
điển Đại-thừa sớm nhất có lẽ là kinh Bát-nhã Ba-la- 
mật (Prajña-paramita Sutra, ÑX?ï)®?#ZÃÊ). “Bát 
nhã Ba-la-mật hoặc còn gọi “Kính Trí tuệ Tối 
thượng” là biểu trưng của pháp-bảo, không phải 
trong một kinh riêng rẽ mà nhiều kinh có liên quan 
với nhau như là một gia đình dòng họ hay một triều 
đại với nhau. Tiến sĩ Edward Conze đã cống hiến 
một phần lớn đời mình trong việc nghiên cứu, dịch 
thuật và giải thích những học thuyết Bát-nhã này, 
đối chiếu với những nguồn kinh của ngôn ngữ 
Khotan (phía Đông của nước Iran), Tây-tạng, Trung- 
hoa và Phạn ngữ, đã đưa ra một danh sách 40 kinh 
điển Bát-nhã Ba-la-mật, không phải tất cả chúng là 
kinh điển được biên soạn khoảng 100 trước tây lịch 
mà được đều đặn tiếp tục biên soạn cho đến thời 
gian Phật giáo bị tiêu diệt ở Ấn độ từ thế kỷ XI. 
Edward Conze ““ đã phân biệt thời gian biên soạn 


3° Edward Conze, The Prajnaparamitã Literature, Tokyo, 1978, trang Ï; 
Conze 1960: trang 9 trở đi; 1968: trang I1 trở đi; cũng xem Mahayäna 
Buddhism - The Doctrinal Foundation, Paul Williams, New York, 4“ 
rpt. 1998, trang 4T. 
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của các kinh Bát-nhã Ba-la-mật có bốn giai đoạn 

trong sự phát triển văn học Bát-nhã Ba-la-mật như 

sau: 

1. Lầm chi tiết một bản kinh gốc (100 trước tây lịch 
— năm 100) để tìm ra nguyên bản chính, 

2. Mở rộng bản kinh đó (năm 100-300), 

3. Trình bày lại ý nghĩa trong những bài kinh ngắn 
và những bản tóm lược của thể văn xuôi chuyển 
thành thơ (năm 300-500), 

4. Giai đoạn ảnh hưởng Mật giáo và sự hưng thịnh 
của phép tu thần thông (năm 600-1200). 

Sự phân chia truyền thống này đơn giản là dựa 
theo độ dài của kinh. Lấy những bài thơ ba mươi hai 
vần (s/oka) như là một đơn vị để đo lường, có những 
kinh “Lớn' (hoặc Dài) bao gồm 18,000; 25,000 và 
100,000 dòng và theo tiến sĩ Conze, tất cả kinh này 
thuộc giai đoạn thứ hai trong bốn giai đoạn phát triển 
ở trên và những kinh “nhỏ” bao gồm từ vài trăm hàng 
hoặc ít hơn cho đến 8000 hàng dường như xuất hiện ở 
giai đoạn đầu hoặc suốt giai đoạn thứ ba. 

Kinh Bát-nhã cổ xưa nhất hoặc căn bản nhất là 
Kinh Bát-Thiên-tụng Bátnhã Ba-lamật (As/sđ- 
sarika Prajñaparamita Sitra, J\XÄÄÑN 3? Ä§ 8 Ấ§), 
còn gọi là “Kinh về Trí-tuệ Viên-mãn có 8000 dòng? 
và bài kinh ngắn hơn có thể là Kinh Bảo-tích (Rafra- 
guna-samuccaya-gatha, ?X‡Äi@©). Có thể là (theo 
những lý thuyết hiện nay) kinh Bát-Thiên-tụng Bát- 
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nhã Ba-la-mật được mở rộng thành kinh Nhất-Bách- 
Thiêntụng Bátnhã Ba-la-mật (Sz/a-sahasrika 
Prajñã-paramiia, —-H~[-JÄÑX3273⁄ #§ #£) (100,000 
dòng) và NhỊ-Vạn-Ngũ-Thiên-tụng Bát-nhã Ba-la- 
mật (Pañcaviưmýafi-sahasrka  PraJña-paramia, 
—_ 8 l4?) #Ê #46) (25,000 dòng) và Kinh- 
Nhị-Thiên-Ngũ-Bách tụng Bát-nhã Ba-la-mật rồi 
(Sardhadvisahasrikaä, ——T 1 HANNX 2TM KhẤ ) 
(2,500 dòng). Thập-Bát-Thiên tụng Bát-nhã Ba-la- 
mật (Astadasasahasrika PraJña-paramiia, 
FJ(TARW27M2Ê/ZÃ6) hoặc Kính Trítuệ Tối- 
thượng có I§,000 dòng. Thập-Thiên-tụng Bát-nhã 
Ba-la-mật (Dasasahasrika PraJña-paramiia, 
-F-TAHW2T7W 4E #4§) hoặc Kinh Trí-tuệ Tối-thượng 
có 10,000 dòng cũng thỉnh thoảng được phân vào 
các kinh “lớn' (dài). Thất-Bách-tụng Bát-nhã Ba-la- 





mật (Saptasatita PraJña-paramiia, 
-Hrf12RÁ2r)Wš#Ê Z8) (700 dòng) và Nhất-Bách- 
Ngũ-Thập-tụng Bát-nhã Ba-la-mật 
(Adhyardhasat—iku PraJña-paramiia, 

'ƑI Tỉ ÄRÁš rã #4) có 150 dòng được phân 


` Z ° ° / 27 
vào các kinh loại “nhỏ' (ngắn).” 


Trong những kinh ngắn khoảng 300-500 dòng, có 
hai kinh có niên đại sớm nhất xuất hiện khoảng năm 
400 trước tây lịch là Kinh Kim-cang Bát-nhã 
( ajrachedika-prajña-paramita SHna, 


“” Prajña Pãramitã Text: 20-24, cũng xem EL, trang 132. 
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4zlfjll427)#J4Ê#⁄4#) có 300 dòng và Tâm-kinh 
(Hrdaya Sira, !È ẤŠ) hoặc Bát-nhã Tâm-kinh 
(Prajñaä Hrdaya Sñra, 1š?) khoảng 25 hoặc 14 
dòng”” và theo bản dịch Hán biên soạn sau này chỉ 
có 262 từ. “” 
a. Kinh Kim-cang Bát-nhã ba-la-mật 

Kinh Kim-cang (VWajrachedika %lJ| hoặc 
4>lflll227) còn gọi là Kinh Kim-cang Chặt-đứt 
(Diamond Cutter sữra) (vì vajra: 4>lïlltiếng sấm sét 
(hunderbolf) nghĩa là một sức mạnh vững chắc, 
không thể chống lại được như Kim-cang) cũng được 
gọi là “kinh Trí-tuệ Tuyệt-đối'. Bài kinh này có hai 
phần và 32 chương, đây là cuộc đàm thoại giữa Đức- 
Phật (Ø##) và tôn giả Tu-bồổ-để (Subhñữi,ZÄ?Z£3). 
Tuy nhiên, bản tiếng Phạn thì không có phân chia 
chương, có một bản được ông Max Muller và nhiều 
nhà học giả khác cho rằng có niên đại khoảng năm 
530 được giới thiệu trong bản dịch của ngài Cưu-ma- 
la-thập (Kưmarajiva,#E#Ê†[') tại Trung-hoa. Tuy 
nhiên, bản này không giúp ích gì được nhiều. Không 
giống như những bản tóm lược, kinh Kim-cang (như 
được biết) không phải cố gắng trình bày một cuộc 
khảo sát có hệ thống về những lời dạy Trí tuệ Bát- 
nhã (Pra/ña-paramiia). Thay vì vậy, kinh giới hạn 


. SSPW, trang 14. 
”“” Shohei Ichimura, Buddhist Critical Spirituality: Prajñã and Šũnyatã, 
Delhi: Motilal Banarsidass, 2001, trang 258. 
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trong vài tiêu đề trung tâm được ghi khắc qua trí tuệ 
trực giác hơn là qua kiến thức lý luận. Kết quả kiệt 
tác này đã được nhiều nhà học giả và những bậc 
chân tu tán dương. 

Tựa đầy đủ của kinh là Kinh Kim-cang Bát-nhã 
ba-lamật (ƑỨa/racchedika Prajña-paramia Snfra) 
(như bản dịch của ngài Cưu-ma-la-thập) đã chỉ ra 
tông chỉ của kinh này là phơi bày Trí tuệ Kim-cang 
chặt đứt các hoài nghi, chấp thủ để phát triển tâm bồ 
để. Tâm Kim-cang là trí tuệ tuyệt đối của sự giác 
ngộ tối thượng. Điều mà Đức Phật đã giảng trong 
khi đàm thoại với tôn giả Tu-bồ-đề cốt yếu đơn giản 
chỉ để loại trừ nghi ngờ của Tu-bồ-để mà những 
hoài nghi này khởi lên từ từ khi Tu-bồ-để nghe đức 
Phật giảng. Theo Hoà Thượng Nhất-hạnh, tên của 
kinh là Kim-cang Bát-nhã ba-la-mật. Kim-cang 
(fajracchedi/a) nghĩa là “Kim-cang chặt đứt các 
phiền não, vô minh, tham dục hoặc vọng tưởng". Ở 
Việt nam và Trung hoa, Phật tử gọi là kinh Kim- 
cansg, nhấn mạnh từ “Kim-cang” nhưng thật ra từ 
“chặt đứt quan trọng hơn. Vì vậy, tên đầy đủ của 
kinh này là “Kim-cang Chặt đứt Phiển não'.”” 

Prajña-paramiia nghĩa là “Trí tuệ tối thượng, 
-Sự hiểu biết siêu việt, hoặc “Trí tuệ đưa chúng ta 
vượt qua bể khổ đi đến bờ kia. Nghiên cứu và tu tập 
theo kinh này sẽ giúp chúng ta chặt đứt vô minh và 


3° The Diamond that cut throuph IIlusion, Thích Nhat Hanh, Califormia: 
Parallel Press: 1991, trang I. 
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chuyển hoá tâm chúng ta an lạc tự tại. 

Có sáu bản dịch Hán, bắt đầu là bản dịch của 
ngài Cưu-ma-la-thập (Kumarajiva}#FR#Èf[ - 402 
tây lịch), Bồ-để lưu-chí (Bodhiuci, #£fÈWñ#5 - 509 
tây lịch), Chơn-đế (Paramartha, ELñï - 562 C.E.), 
Đạt-ma cúc-đa (Dharmagupta, š§?JjZZ - 605 C.E.) 
và ngài Huyển-trang (/#suan-sang, X3 -— 648 
C.E.), Nghĩa-tịnh (I-tsing, 3š$ŸŸ - 703 C.E.). Những 
bản dịch này không phải giống nhau. Bản dịch của 
ngài Cưu-ma-la-thập thì không trực tiếp từ bản tiếng 
Phạn. Thêm vào đó, có nhiều bản dịch của tiếng 
Tây-tạng, Mông cổ và Mãn-châu (Manchu) cũng 
như Xốc-đi-a-na (Sogđian: thuộc dòng Iran) mà hiện 
nay biến mất, hoàn toàn không còn nữa. Có đến 
hàng trăm hoặc nhiều bản sớ giải bằng tiếng Phạn, 
Tây-tạng và Trung-hoa là bằng chứng cho thấy sự 
phổ biến rộng lớn của kinh này. Ở phương Tây, kinh 
này bắt đầu thu hút rất nhiều tầng lớp. Cũng đã xuất 
hiện nhiều bản dịch từ nguyên bản tiếng Phạn ra 
ngôn ngữ Anh, Pháp và Đức. Riêng tiếng Anh đã có 
ít nhất tám bản, ngoài ra còn có những bản chưa đây 
đủ. Những bản sớ giải cũng đã xuất hiện trong tiếng 
Nhật hiện đại và Thái lan. Dường như rằng Kinh 
Kim-cang đã được trù định từ trước là ít có ảnh 
hưởng trong tương lai hơn là trong quá khứ với một 
phạm vi ảnh hưởng vô cùng lớn lao như kinh đã từng 
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Ị 
trải qua.” 


b. Tâm-kinh 

Tâm-kinh (Hrdaya Sữrra, 1ÙbÃŠ) thường đi một 
tập với kinh Kim-cang, là kinh duy nhất sánh với 
kinh Kim-cang trong sự thịnh hành phổ biến. Thật ra, 
hai kinh này là có kết hợp gần gũi với nhau cả về 
bản chất và hình thức, nhưng hoàn toàn không thích 
hợp để nói về phương diện so sánh cao thấp lẫn 
nhau, mặc dù Tâm-kinh là một tác phẩm cực kỳ cô 
động, nội dung chỉ gồm có một trang giấy duy nhất 
trong hầu hết các bản, hiện nay có hai bản dịch một 
dài và một ngắn. 

Hai bản này giống nhau về thân bài, nhưng bản 
dài hơn thì có thêm giới thiệu, kết luận và phân 
tường thuật về nhân duyên Đức Phật giảng kinh. 
Kinh này thật ra cũng là một cuộc đối thoại, mặc dù 
chỉ có một người nói, trong đó hai vấn đề (sắc và 
không) được hình thành, tức là hai thái cực mà g1ữa 
đó một năng lực được tạo ra để thiết lập dòng 
chuyển hoá biện chứng. 

Nhân vật trong kinh là Bồổ-tát Quan-thế-âm 
(Bodhisatva Avalokitevara) là hình ảnh nổ! bật nhất 
trong văn học Bát-nhã Ba-la-mật và ngài Xá-lợi- 
phất (Šãripurra,). Bồ-tát Quan-thế-âm thuyết giảng 
cho vị đại đệ tử lớn là Xá-lợi-phất. Ngài đã đưa ra 
quá trình tiến triển tâm linh của ngài đã đạt được Trí 


®' EL, trang 151. 
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tuệ thâm sâu tối thượng. 

Đặc biệt, kinh này là một bản tuyên ngôn của lý 
Tứ-diệu-đế trong ánh sáng nổi bật của tư tưởng 
Tánh-không. Như trong hầu hết các kinh rất ngắn 
khác, phần lớn những lời kinh đều lấy từ kinh Bát- 
nhã Ba-la-mật loại “Lớn' (dài). Tuy nhiên, những 
phần này được thống nhất với nhau thành một thể 
khéo léo đây sức thuyết phục và những nấc thang 
biện chứng theo tầng bậc cái này tiếp cái khác rất 
lô-gíc qua pháp thoại của Bồ-tát Quan-thế-âm ban 
cho tôn giả Xá-lợi-phất. Như thể thông điệp của Tuệ 
giác Bát-nhã là chưa đủ cô động hoàn toàn, bài kinh 
lại thêm vào một kết luận chính xác của một đoạn 
thần chú ngắn tạo thành một sự cô động tinh túy 
thực sự: “Yế: đế, yết đế, ba la yết đế, ba la tăng yết 
đế, bô đề ta bà hđ”. “Vượt qua, vượt qua, vượt qua 
bờ kia, vượt qua hai bờ, ôI giác ngội 
(Mi, 1lJãi}M ñE jhi, 4 4# 1}NñĂ,  Web§)kim|). “” 
Âm điệu thích đáng của những thần chú này làm cho 
tâm tư của con người dường như mở ra để thâm nhập 
vào Trí tuệ tối hậu. 

Bátnhã Tâm-kinh cũng nổi tiếng và gây ân 
tượng như Kinh Kim-cang. Bản gốc tiếng Phạn của 
hai kinh này được tìm thấy trên lá buông ở Nhật, 
bản kinh ngắn hơn được mang đến đó khoảng năm 


*”W H W.  # # lù @& 1 #® % H, ñ Ñ#, — ?u JULJV trang 
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609 và bản dài hơn được mang đến vào năm 850. 
Trong khoảng thời gian sáu thế kỷ, bảy bản dịch của 
kinh được ra đời như của ngài Cưu-ma-la-thập 
(Kumarajva, ‡ŠFš#Ê{|') hoặc đệ tử của ngài (năm 
400), Huyềển-trang (/Hsuan-isang, %7, năm 649), 
Pháp-nguyệt (Dharmacandra, 3*H, năm 741), Đại- 
huệ (Pra7ña, Ä 5, năm 790), Tuệ-nhãn (Prajñãcakra, 
TRHR, năm 861), Thi-hộ (#Ƒa-cheng, 5Š, năm 856) 
và Đà-na-ba-la (Danapala, BÈJÊŸấ#, năm 1000). 
Kinh Bátnhã cũng được Vô-cấu-hữu luận sư 
(Vimalamira, f#tgfÄ) dịch ra tiếng Tây tạng. Có 
những bản dịch và những bản sớ giải của Mông cổ 
và Mãn-chu (Manchu). Ở phương Tây có hơn 10 bản 
dịch tiếng Anh, bên cạnh đó còn có sáu bản dịch 
tiếng Pháp và một bản tiếng Đức. Điều này cho thấy 
sự phổ biến của Tâm-kinh.”” 

Trung-Anh Phật học Tự điển (Dicfionary øŸ 
Chinese Buddhist Terms, !H?ÊƑH) đã định 
nghĩa như sau: 

“Bát-nhã Tâm-kinh có nhiều bản dịch với nhiều tựa 
đề khác nhau, bản của ngài Cưu-ma-la-thập được sử dụng 
phổ biến, đã nói lên bản chất của các kinh Tuệ giác. Có 
nhiều sớ giải về bản kinh này.”””° 
Nhìn chung, trung bình cứ mỗi trăm năm có hai 

bản dịch mới của Bát-nhã Tâm-kinh được ra mắt 
độc giả, mỗi bản có sự cải thiện hơn. Bởi lẽ tính 
“# EL, trang 152. 

kế DCBT, trang 337-8. 
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chất cô động và tinh hoa của kinh, nên Bát-nhã 
Tâm-kinh rất được phổ biến và phát hành rộng rãi 
khắp Trung hoa, Việt nam và nhiều nước khác. 

Bát-nhã Tâm-kinh thuộc đa-hệ phái, bởi lẽ được 
tất cả các hệ phái Phật giáo chấp nhận như là một 
giáo nghĩa tinh yếu của Đại-thừa Phật giáo, không 
chỉ bởi các truyền thống nghiên cứu học giả mà còn 
các truyền thống tu tập của thiền và tịnh độ. Bởi tính 
chất ngắn ngũi và cô động, bài kinh này thích hợp 
cho cá nhân hay tập thể dễ nhớ và đọc tụng. Kinh 
rất phổ biến cả giới xuất gia và tại gia ở các nước 
như Việt nam, Trung hoa, Nhật bản, Đại hàn... 
thường tụng ở cuối mỗi buổi lễ. Sự phổ biến rộng rãi 
của kinh là một trong những điểm đặc biệt của Phật 
giáo Đại-thừa ở nửa sau thiên niên kỷ thứ nhất. Nói 
một cách khác, tỉnh hoa của toàn thể kinh điển Đại- 
thừa được chứa trong 262 từ của bản Hán dịch Tâm- 
kinh. Thế nên, ta mới thấy sự quan trọng của kinh 
này thế nào! 

Khái niệm Tánh-Không trong Kinh điển Đại- 
Thừa 

Sau khi Đức Phật nhập Niết-bàn, Phật giáo trở 
nên rất nổi tiếng và phát triển từ Phật giáo Nguyên- 
thủy thành Phật giáo Tiểu-thừa (Himayana, 2]Š3) 
(chúng ta cũng gọi là Phật giáo thời kỳ đầu) và Phật 
giáo Đại-thừa (Mahayana, A3) (cũng gọi là Phật 
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giáo Phát triển sau này)."Š Sự phân chia giữa Phật 
giáo Đại-thừa và Tiểu-thừa được thành lập khoảng 
giữa thế kỷ I trước tây lịch và thế kỷ I sau tây lịch. 
Tiểu-thừa là trường phái Phật giáo Bảo thủ cố giữ 
những lời dạy và phương pháp tu tập truyền thống 
của Phật giáo cũng như xem kinh điển Päli như 
nguồn kinh điển chính.” 

Đối với các nhà Tiểu-thừa chỉ có một vị Phật là 
người đã sáng lập ra Phật giáo và mục đích cao nhất 
của họ là trở thành A-la-hán, một đệ tử phạm hạnh 


*“ Trong thế kỷ thứ IV trước tây lịch, Phật giáo chia thành hai nhánh 
chính: Đại chúng bộ (ÄMahasangika) và Nguyên thuỷ bộ (S/haviras). 
Đến thế kỷ thứ II trước tây lịch có tám bộ phái mới (chi nhánh) xuất 
phát từ Đại chúng bộ. Cũng trong thế kỷ thứ III-H trước tây lịch, có 
mười chi nhánh mới xuất phát từ Nguyên thuỷ. Mười tám bộ phái này 
sau này được gọi là Tiểu-thừa (Hinayana). Truyền thống về các bộ 
phái này chưa chính xác và rõ ràng lắm. Xem Edward Conzes 
Buddhist Thought in India, Ann Arbor: University of Michigan Press, 
1967, trang 119-120. 

s Kinh điển Pali được biên soạn và hiệu đính hoàn chỉnh trong ba kỳ 
kiết tập. Kỳ kiết tập lần thứ nhất chỉ vài tháng sau khi Đức Phật nhập 
niết bàn (483 trước tây lịch) ở Vương-xá (R4jagaha). Sau đó khoảng 
100 năm, kỳ thứ hai được tổ chức khoảng 383 trước tây lịch ở thành 
Xá-vệ (Vesali) và lần thứ ba khoảng năm 225 trước tây lịch ở thủ đô 
Hoa-thị thành (Pz/alipurra: Ba-tra-li-phất-thành). Kinh điển Nguyên 
thuỷ được chia thành ba tạng (pifaka): Luật tạng (Vinayapi faka, 
những giới luật trong tăng chúng), Kinh tạng (S⁄/apfaka, những pháp 
thoại của đức Phật) và Luận tạng (Abhidhammnapi faka, các bài luận 
phân tích chỉ tiết kinh tạng). Cũng có những tác phẩm sau này như 
Kính Na-tiên tỳ-kheo (Milndapafha), Thanh-tinh đạo luận 
(Visuddhimagga) và A-tỳ-đàm (Abhidhammatthasangaha). Kinh của 
phái Nhất-thiết-hữu bộ (Sarvasfivada) được viết bằng tiếng Phạn 
(Sanskrii). 
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của Đức Phật, người đã đạt được giải thoát bằng 
chính sự nỗ lực của mình. 

Đại-thừa Phật giáo là một trường phái phát triển 
rộng rãi sau này đã có một sự cải cách mới. Họ 
không chỉ chấp nhận kinh điển Pãli như là nguồn 
kinh điển chính mà còn chấp nhận nhiều kinh điển 
khác được viết bằng tiếng Phạn, Hán, Tây tạng... ”” 
Theo các nhà Đại-thừa, không chỉ có một vị Phật mà 
còn nhiều vị nữa. Lý tưởng của họ không chỉ trở 
thành A-la-hán mà còn hướng đến làm một vị Bồ-tát 
(vị Phật sẽ thành) là những vị có thể chuyển hoá tất 
cả nghiệp (karmas, 3Š) xấu và đau khổ của chính 
mình và sẽ chỉ ra con đường giải thoát cho tất cả 
chúng sanh bằng tất cả tấm lòng từ, bi, hỉ, xả vô 
lượng. Điểm khác biệt triết lý chính yếu nữa giữa 
Phật giáo Tiểu-thừa và Đại-thừa là trong khi Tiểu- 
thừa khẳng định thực thể của các pháp (đharmas) thì 


37 Không có tạng kinh Đại thừa (Mahayana) bởi lẽ các kinh đại thừa 
không phải là một bộ hệ thống xuyên suốt mà chỉ là rời rạc từng kinh 
riêng biệt gọi là các kinh đại thừa (Mahayana sữiras), khởi đầu được 
viết bằng tiếng Phạn. Nhiều bản gốc Phạn ngữ đã bị thất lạc và hiện 
chỉ có những bản dịch tiếng bằng Tây tạng và Trung quốc. Văn học 
Đại thừa ban đầu là kinh Bát nhã và vô số những kinh đại thừa khác 
mà không thể liệt kê hết tên ở đây. Như trình bày ở trên, cuốn sách 
này chỉ giới thiệu Bồ-tát và Tánh-không trong vài kinh Đại thừa như 
Kinh Bát-nhã Ba-la-mật (PraJ/ña-paramita Sữfra), Kinh Kim-cang Bất- 
nhã Ba-la-mật (Vajrachedika-prajña-paramia Suwrra), Bát-nhã tầâm- 
kinh (Hrđaya S”rra) thuộc hệ Kinh điển Bát nhã. Tuy nhiên thỉnh 
thoảng tôi cũng trích dẫn từ các kinh Duy ma cật (Vimalakirii), Diệu 
pháp liên hoa (Saddharma Pundarika Sufra)... 
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Đại-thừa tuyên bố rằng các pháp là rỗng không. 

Nói một cách khác, ngã không là khái niệm liên 
quan đến Tiểu-thừa (pudgalanairatmmya, ‡È”Š) và 
pháp không (dharma- nairãtmya, Ÿš”#) là liên quan 
đến Đại-thừa.”Ÿ 

Sự phát triển sau này của Phật giáo Đại-thừa, 
triết lý của khái niệm pháp không (đharma 
nairãtmya) đã được chấp nhận rộng rãi, cốt yếu để 
phủ định thực thể riêng biệt của các pháp (hiện 
hữu). Do đó, sắc là không thực, tưởng (wikaipa,#8) 
và các thuộc tính (kết hợp với tưởng) cũng không 
thật. Tư tưởng này được phổ biến rộng rãi với sự nổi 
lên của nền văn học Phật giáo Đại-thừa qua các kinh 
như kmh Bátnhã Ba-lamật (Pz44-paramia, 
Ñ2#f)WiÊ ⁄;@©, Kinh Diệu-pháp Liên-hoa (Saddharma- 
Pundarnka, ?)*X3ñ1tŠ), Kinh Lăng-già (Lankavatara, 
Bm*llIZÊ), Kinh Thầnthông duhí (Lalavistara, 


#3), Tam-muội-vương kinh 
(Sưmadhirdja, — #1), Kim-quang-minh kinh 
(Suvarnaprabhasa,>3H#Š), Thập-địa kinh 


(Dasabhữmi, | HHZZ), Vô-lượngthọ kinh (Sukháva, 
ftt<xav”), Duy-ma-cật kinh (Vữnalakimi, #ÈÊñhS), 
Hoa-nghiêm kinh (Ávafœrisaka Sữra, ®#£j@Ê) và vô số 


°“3 Xem T.R. Sharma, An Introduction to Buddhist Philosophy, Delhi: 
Eastern Book Linkers, 1994, trang 24. 
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những kinh điển Đại-thừa khác rất nhiều không thể 
liệt kê nổi và đặc biệt trong các kinh này là kinh 
Bát-nhã Ba-la-mật (Pra/ña-paramiia). T.R.V. Murti 
đã nói rằng: “Văn học Bát-nhã Ba-la-mật dựa trên 
khái niệm căn bản của Tánh-không đã cách mạng 
hoá Phật giáo trong tất cả các lãnh vực triết học và 
ñJ8D 

Hệ thống triết học Bát-nhã Ba-la-mật bao gồm 
kính Kim-cang Bát-nhã Ba-la-mật (ƒWa/rachedika- 
praqJfña-paramiia S„ra) và Tâm-kinh (Hrdaya Sifra) 
trong Phật giáo đã làm một sự thay đổi cơ bản trong 
những khái niệm trước kia. Hai khái niệm đi đôi với 
nhau là ngã không (0udøainairafamya) và pháp 
không (đharmanaifafmya) như đã tìm thấy trong nền 
văn học Phật giáo Tiểu-thừa được tiến triển hơn 
trong nên văn học Bát-nhã. Khái niệm căn bản của 
pháp không (øzirđimya) được chuyển thành Tánh- 
không (Šønyz/đ). Sau đó, khái niệm Tánh-không này 
thâm nhập vào vài khái niệm mà chủ yếu thuộc bản 
thể học, tri thức học hoặc siêu hình học. Một số khái 
nệm như: đdhyäima, sắc (rñpaf2), hữu vì 
(sarmskrta 1), vô vì (asamiría, #23), tự tánh 
(prahk†ti, HE), hữu (bhava,®8), vô hữu (abhava,#f 
Ñ) thực thể (svabhava fẨ#f), chân thể 
(parabhavaEtfð), thức (vÿãna ñW) hành 


3” Murti, T.R.V., ed. Srinpoche €. Mani, Mãdhyamika Dialectic and the 
Philosophy of Nãgãrjuna, (The Dalai Lama Tibetan Indology Studies 
vol. D, Sarnath, 1977, trang x. 
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(samskara,†1ï), sự kiện (vasíuSffÈ) và hữu tình 
(saxa, T) có liên quan kết hợp với khái niệm 
Tánh-không (Šønya/2). 

Hệ thống Trung luận (ÄM⁄-đhyamika, 'ữf) là một 
trường phái tư tưởng dựa trên khái niệm Tánh- 
không, nhưng ngài Long-thọ  (Nagarjuna, ŠŠ]8Ì) 
không thể được coi là nhà sáng lập, bởi vì Tánh- 
không đã hiện hữu trước ngài trong các kinh điển 
Đại-thừa hoặc ngay trước cả ngài Mã Minh” 
(Ashvaghoga, RSIÑ). Tuy nhiên, chính ngài Long-thọ 
là bậc luận sư đầu tiên đã dẫn giải Tánh-không 
thành có hệ thống. Đây là sự đóng góp và thành 
công rực rỡ của ngài. Ngài đã nắm những sợi chỉ và 
đan kết chúng lại thành một cuộn, đó chính là sự 
cống hiến vĩ đại. Ngài đã phát triển những ý tưởng 
đã ít nhiều rải rác đó đây thành tuyệt hảo trong một 
tánh cách tương tục xuyên suốt, phát triển toàn diện 
với những lý luận biện chứng chặt chẽ và sắc bén. 
Ngài cũng đã biên soạn nhiều tác phẩm trong đó 
Trung quán luận (Ä\aadhyamika-karika) được colI là 


*“° Ngài Long thọ là tổ thứ 14 trong 28 tổ Phật giáo Ấn độ, người Nam 


Ấn, sanh vào năm 160. Nhờ sự gia hộ của Đức Đại-Nhật Như-Lai ngài 
mở được tháp băng sắt vào bên trong và đảnh lễ Ngài Kim Cang Tát Đoả 
rồi được ban lễ quán đảnh và tiếp nhận hai bộ Đại Kinh. Các kinh ngài 
ghi chép lại có: Na Tiên Tỳ kheo Kinh, Trung Luận, Thập nhị môn luận. 
Ngài thọ khoảng 60 tuổi, truyền y bát cho tổ Ca na đề bà (Kanadeva). 

* Ngài Mã Minh sanh vào thế kỷ thứ nhất, lúc đầu theo ngoại đạo, sau vì biện 
luận thua ngài Hiếp tôn giả nên qui y Phật pháp. Từ đó, ngài hết sức truyền bá 
chánh pháp, làm ra những bộ Đại-thừa Khôôn-tín-luận, Đại-thừa Trang-nghiêm 
kinh luận... Phật giáo Nam Ấn ñoä nhờ vậy mà lần lần thịnh vượng. 
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một kiệt tác, trình bày trong một tánh cách có hệ 
thống triết lý Trung luận nói riêng và Phật giáo Đại- 
thừa nói chung. Chính vì lẽ đó mà P.T. RaJu, tác giả 
quyển “!dealistic Thought oƒ India` đã ghi nhận rằng: 
“Là một biện chứng gia, đại sư Long-thọ đứng hàng 
đầu, có một không hai trên thế giới”. 

Các nhà Không luận (Šønyafävãdins, ®Šñf#, tu 
tập theo trường phái này) đã xem họ như là những 
người thuộc hệ Trung luận (ẢÁaadhyamikas) hoặc 
những người theo con đường Trung đạo mà chính 
Đức Phật đã giác ngộ. Con đường đó tức khắc vượt 
qua những cực đoan chấp thủ đối đãi hai bên của 
hiện hữu và không hiện hữu, khẳng định và phủ 
định, thường hằng và đoạn diệt... 

Nghiên cứu văn học Bát-nhã Ba-la-mật cũng cho 
thấy một số các nhà Du già (Yogäcarins, Tfì Ïlll) 
đã biên soạn những tóm tắc của Bát-nhã Ba-la-mật 
thành thể thơ. Ngài Trần Na“ (Dignäga, 7l) đã 
nói trong tác phẩm Prajñä-päramitã-pindärtha có 16 
mẫu Tánh-không (Šønyarä, 2šÈÈ).”” Ngài Sư-tử-hiển 


““Dign ga (S) Tr nNa;M hadign ga (S),Diñn ga (S): Nổi Tr n 
Na,khait Tr nNa pối, hồn tình mơnh c Nần Minh L?lu n Š tuặn 
dđ“ ngA-lI I-da-duýn-kh I1lu n. 

“3 Prajñãpãramitã-pindãrtha, I-II, ed. G. Tucci (Minor Sanskrit Texts on 
the PraJñãpãramitä), Journal of Royal Asiatic SocIety, 1947, 6.18, trang 
263-64: 1. Không Bồổ-tát (Bodhisattva-Šñnyarđ), 2. Bhoktr-Šũnyatã, 3. 
Adhyätmika-Šũnyatã, 4. Không sự kiện (Vasu-Šữnyarđ), 5. Không sắc 
(Rñpa-Šñnyar4), 6. Không Tự tánh (Prakrti-Šñnyard), 7. Không thức 
(Vijñã-Šñnyatä). 8. Không hữu tình (Saftva-Šũnyarđ), 9. Không hành 
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(Haribhadra, Ñ'ƒˆÊŸ) cũng đề cập trong sớ luận của ngài: 
Phi tự tánh (@rakớmy, ]ÌEEHPE), Phí hữu vi 
(sarmskrta4nyda, °ÌEfHZ) và Phi vô-vi (asarhiskrta4unyda, 
]|EZtt2Z¿) đều thuộc về Vô-sắc-giới (Aloka, #tf7?). Ngài 
Trần Na cũng phủ định ngay cả chính bản thân Bồ-tát cũng 
là Không.” Vì vậy có thể nói rằng khái niệm căn 
bản của ngã không (pudgala-nairifmya) và pháp 
không (đdharma-nairatmya) trong Phật giáo ban đầu 
đã được mở rộng chi tiết hơn trong hai mươi mẫu 
Tánh-không (Šønyarđ) như được tìm thấy trong Bát 
thiên tụng Bát-nhã Ba-la-mật (As/sasarika PraJña- 
paramia, J\(XÄÑNW??MãẤÊẪỄZ“) trong khi đó 
Prajñã-päramitaä-pindartha của ngài Trần na chỉ nêu 
ra có mười sáu mẫu Tánh-không. 

Cũng có nhiều nhà bình luận hiện đại khác 
chẳng hạn như Giáo sư Stcherbatsky,“°Aiyaswami 
Sastri, Bhãvaviveka,““ Obermiller,“” Murti””... là 


(Sarhskãra-Šữnyafa), 10. Không pháp (Dharma-Šữnyaia), 11. Không 
ngã (Aữøma-Š”nya4), 12. Không pháp (Pudgalanaira-Sinyara), 13. 
Không hữu vi (Sarhskrta-Sũnyard), 14. Không vô vi (Asarnskrt1a- 
Šữmyarä), 15. Sävadya-ŠSũnyatã, 16. Nirvadya-Sũnyatã 

”““ Như trên, trang 263: Bodhisattvan na pa§yãmïty uktavãns tattvato 
munih / bhoktãdhyãtmikavastunärh kathitã tena Šũnyatã// 

“3 Prof. Stcherbatsky, Madhyänta-vibhãga, Discrimination between 

Middle and Extremes, Calcutta, 1971. 

* Bhãvaviveka, Prajñãpradïpa, on Madhyamaka$ästra. 

“” Obermiller, E, A Study of the Twenty Aspects of Šũnyatã, Idian 

Historical Quarterly, Tập. IX, 1933. 

“3 Murti, T.R.V., The Central Philosophy of Buddhism: An Study of the 
Mãdhyamika System, Delhi: Harper Collins, 1998. 
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những người có cống hiến lớn trong việc phát triển 
tương tục khái niệm Tánh-không (Š#nyz/đ). Theo 
tiến sĩ Harsh Narayan, Tánh-không là thuyết hư vô 
thanh tịnh hoàn toàn, là thuyết phủ định, sự trống 
không triệt để của các pháp hiện hữu cho đến những 
hệ quả cuối cùng của sự phủ định. Để chứng minh 
và củng cố quan điểm này, ông không chỉ đưa ra vài 
bằng chứng của các kinh điển Đại-thừa mà còn dựa 
vào những nhận định truyền thống như sau: 

“Sự hầu như đồng nhất trí của một nhận định truyền 
thống như vậy, thật khó để hiểu thế nào sự diễn dịch 
Tánh-không hư vô có thể bị bác bỏ vì cho là hoàn toàn sai 
lầm.” 

Những nhà Du-già luận (Yogđcara) đã mô tả 
Tánh-không như là hoàn toàn hư vô. Tiến sĩ 
Radhakrishnan nói rằng sự tuyệt đối (Šø„nya/đ) dường 
như là bất động trong tính tuyệt đối. Tiến sĩ T.R.V. 
Murti cho rằng trí tuệ Ba-la-mật (Prajña-paramiia) 
là một sự tuyệt đối hoàn toàn: 

“Sự tuyệt đối thường mang ý nghĩa Không (4#nya), 
bởi nó trống rỗng tất cả các thuộc tính. 

Như chúng ta thấy, với phong trào nổi lên của 
các kinh điển Đại-thừa và các nhà triết học Đại- 
thừa, khuynh hướng mới của Tánh-không (Šữnya/đ) 
làm phong phú thêm khái niệm “không'ˆ (5⁄ñña/4) 
trong kinh điển pãli hoặc ngã không và pháp không 
trong Tiểu-thừa (Hữnayana). Khái niệm Tánh-không 
trong kinh điển Đại-thừa là sự cách mạng hóa khái 
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niệm “không' trước kia trong kinh điển Nguyên-thủy 
với những thực thể hoặc ý nghĩa sâu sắc hơn chẳng 
hạn Tánh-không như là Bản chất đích thực của Thực 
tại kinh nghiệm, lý Duyên khởi (Prafityasamutpada, 
4u, Bl44@E#d), Trung đạo (THỂ), Niết-bàn 
(Nirvana, 433), Vượt khỏi sự Phủ định và Không 
thể diễn tả được (Chafuskofi-vinirmukfa) và là 
Phương tiện của Tục đế (Sœmmmuữi, Skt. Sarhivrtisafya, 
Ñmằ) và Chân đế (Paramartha-satya, Skt. 
Paramarthasatya, Etñfi). 

Bây giờ chúng ta sẽ nghiên cứu chúng từng 
bước, nhưng đầu tiên chúng ta phẩi hiểu ý nghĩa tóm 
øọn của Tánh-không trong lãnh vực Đại-thừa. 

I1. Định nghĩa Tánh-không 

Thuật từ Ýz»yœzđ”” là sự kết hợp của “ýønya? 
(không, trống rỗng, rỗng tuếch) với hậu tố “ta” 
(tương đương với tiếng Anh là “ness” [chỉ cho danh 
từ]) nghĩa là sự trống không, sự trống rỗng hoặc 
chân không. Khái niệm của từ này về cơ bản thuộc 
cả hợp lý lẫn biện chứng. Thật khó hiểu khái niệm 
này là do ý nghĩa chân đế (paramartha,Erff) của 
nó là đệ nhất nghĩa không (thắng nghĩa không, ha 
các pháp thì không có tự tánh, paramartha-Sữnyaiä, 
ft“) liên quan đến ý nghĩa ngôn ngữ-logíc học 
(vyavahara), đặc biệt bởi vì từ nguyên học (nghĩa là 


*“® Shohei Ichimura, Buddhist Critical Spirituality: Prajñã and Šũnyatã, 
Delhi: Motilal Banarsidass, 2001, trang 218. 
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ýñnya: trống rỗng hoặc không có gì trong hình dáng 
của các pháp) đã cho thấy không có cung cấp thêm 
øì vào ý thực tiễn hoặc lý thuyết của khái niệm này. 

Theo Trung-Anh Phật học Tự điển”” nói: “Bản 
chất không là Tánh-không vật thể của bản chất các 
hiện tượng' là ý nghĩa căn bản của Sũnyafä. 

Để bổ sung tích cực vào ý nghĩa này, chúng ta 
từng bước khảo sát lãnh vực định nghĩa này qua 
những sự ví von đầy thơ ca và gợi hình của Tánh- 
không như sau: 

2. Những So sánh về Tánh-không 

Ngài Phật âm (Bđđhaghosa) dùng một số hình 
ảnh so sánh để minh họa về sự không thực thể của 
bản chất hiện tượng các pháp. Ngài Long-thọ 
(Nãgãrjuna) cũng lấy những so sánh này để chỉ ra 
hiệu quả của logic chứa đựng trong chúng để thực 
nghiệm bản chất không thực của các pháp. Những 
pháp này đã từng mới (zøcanava), giống như sương 
tan khi mặt trời lên (sziaggamane 1!ssavabindu), 
như bọt nước ngắn ngủi (uđdake dndaraÿi), như hạt cây 
mù tạc ở dưới đáy dùi (aragøe sasapo), như tia chớp 
ngắn ngủi (vửjuppado viya ca parifthayino), như ảo 
giác (maya, 4]!),như sóng nắng (marici, JZfì, điệm 
dụ), như giấc mơ (supinama,), như bánh xe lửa 
(alatacakka SA Ef), như thành Càn-thátbà 
(Gandharvas / gandhabba-nagara,flÈ3), như bọt 


*®° DCBT, trang 259. 
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bóng (phena, Ÿ#7K) và như cây chuối (kadaii, ®'45). 

Cũng thật thú vị và ý nghĩa khi ngài Long-thọ đã 
dùng hầu hết các so sánh này trong tác phẩm (Kzri*as) 
của ngài như: bánh xe lửa (alaacakranirmana,3MRn EE`), 
giấc mộng (svapna/supinama, 5”), ảo giác (maya, Ãj 
?), ảo tưởng (marici, 4J#B), hình cầu vòng trên trời 
(ambu-candra#Rf) thành Càn-thátbà (gandhar- 
vanagdra, 2š)... 

Đức Phật cũng dùng vô số những hình ảnh so 
sánh trong kinh điển päli để chỉ ra sự không thật của 
mỗi loại pháp và chính những hình ảnh ví von này 
sau này được dùng một cách hiệu quả trong các 
trường phái triết học Đại-thừa đặc biệt những nhà tư 
tưởng Phật giáo Trung hoa ”ˆ đã so sánh Tánh-không 
với nhiều hình ảnh và màu sắc linh động như sau: 

1. Tánh-không như không chướng ngại... giống như 
hư không trống không, hiện hữu trong mọi hiện 
tượng nhưng chưa bao giờ cản trở hoặc chướng 
ngại bất cứ tướng trạng nào. 

2. Tánh-không như Nhất thiết trí... giống như trống 
không, ở khắp nơi, nắm giữ và biết mọi điều, mọi nơi. 

3. Tánh-không như sự bình đẳng... giống như Không, 
bình đẳng với tất cả, không phân biệt thiên lệch 


®! Mãdhyamikavrtti, ed. L. de la Vallee Poussin, Bibliotheca Buddhica, 

Tập IV, 1902-13, trang 173, L77. 

®” Garma C.C. Chang, Buddhist Teaching of Totality, Great Britain: 
The Pennsylvania State University, 1972, trang 100-1. 
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bất cứ nơi nào. 

4.Tánh-không biểu thị tánh chất mênh mông... 
giống như không, vô biên, rộng lớn và vô tận. 

5. Tánh-không không có hình sắc và bóng dáng... 
giống như không, không mang dáng dấp hoặc biểu 
tượng øì. 

6. Tánh-không biểu thị sự thanh tịnh... giống như 
không, luôn luôn trong sáng không gợn phiền não, 
ô uế. 

7. Tánh-không chỉ sự bất động... giống như không, 
luôn luôn ở trạng thái dừng chỉ, năng động nhưng 
vượt lên tiến trình sanh và diệt. 

8. Tánh-không chỉ sự phủ định tích cực... phủ định 
tất cả những øì có giới hạn và kết thúc. 

9. Tánh-không biểu thị sự phủ định của phủ định... 
phủ định tất cả Ngã chấp và đoạn diệt những chấp 
thủ vào Tánh-không (chỉ ra tính siêu việt xuyên 
suốt giải thoát khỏi các trói buộc). 

10.Tánh-không biểu thị sự không đạt được hoặc 
không nắm giữ được... giống như không gian hoặc 
hư không, không lưu dấu hoặc nắm giữ pháp sì. 

Khái niệm Không (Suññaia, ZZ) xuất hiện đầu 
tiên trong kinh điển Päli và được phát triển trong 
mỗi trường phái triết học Đại-thừa, bằng nghệ thuật 
so sánh gợi hình như mười ví von trên đã minh họa 
khéo léo và hình tượng tánh chất ảo giác của các 
hiện tượng và không chấp thủ cả Tánh-không đó. 
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3. VY nghĩa của Khái niệm Tánh-Không 


a. Tánh-không như Bản chất đích thực của Thực 
tại kinh nghiệm 

Trong Phật giáo Nguyên-thủy, “không” (Suññaứa, 
2") được định nghĩa như vô ngã (anaứa, ##£‡È), những 
nhà Phật giáo Nguyên-thủy (7heravađisís) và Tiểu- 
thừa (Hinayanisís) đã hiểu Không (Suññam) hoặc vô 
ngã (anãi#mam) nghĩa là sự không tôn tại của bất cứ 
một thực thể nào như ngã hoặc con người (pudgala- 
suññaa) mà N. Dutt đã nói rằng: 

“Những nhà Nhất-thiết-hữu-bộ (Sarvasfivadins) cũng 
sáng tạo thêm pháp ấn thứ tư “không” (ýnya) trong tam 
pháp ấn là đau khổ (đ„kkha), vô thường (amifya) và vô 
ngã (anđma). Mặc dù pháp ấn thứ tư này không chuyên 
chở ý nghĩa Đại-thừa nhưng nó có ý nghĩa không gì khác 
hơn là vô ngã (anđfma).” nộ 
Trong khi các nhà Đại-thừa đã cho “không' là sự 

không tổn tại của ngã (pudgala suđäa¡ä) cũng như là 
sự không tổn tại của pháp (dharma suäẩarä). 

Từ Tánh-không (Šønyza, ”šƑÈ) cũng chỉ ra bản 
chất đích thực của thực tại kinh nghiệm hoặc điều øì 
đó giống như vậy, hình thức của bản chất thật của các 
hiện tượng. Tánh-không bao phủ tất cả những vấn đề 
liên quan đến quan điểm về cuộc đời và thế giới. 


®Ở Aspects of Mahäyãna Buddhism, trang 26: This view is endorsed by 
P.T. RaJu Idealistic Thought of India, trang 207; cũng xem Buddhism 
I§Ã Reliplon and Philosophy, Prof W.S. Karunaratne, Buddhist 
Research SocIety, Singapore, 1988, trang 44. 
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Bản chất thật thường có hai khái niệm triết lý 
rộng rãi: hình thức hiện hữu và bản chất hiện hữu 
(chỉ cho ý nghĩa trừu tượng của nguyên lý vũ trụ, 
phép tắc, quan hệ nhân quả hoặc lý như thị của các 
pháp). Trong lĩnh vực này, thực thể đích thực không 
phải là vũ trụ nhưng là nguyên nhân đây đủ cho vũ 
trụ như được trình bày trong chương thứ hai của Kinh 
Diệu-pháp Liên-hoa (Sadharma-pundarika Suira) 
như sau: 

“Bản thể chân thật của tất cả các hiện tượng duy chỉ 
có chư Phật với chư Phật mới có thể hiểu Thật tướng của 
các pháp. Thật tướng này bao gồm như thị tướng, như thị 
tánh, như thị thể, như thị lực, như thị tác, như thị nhân, như 
thị duyên, như thị quả, như thị báo và như thị bổn mạt cứu 
cánh đẳng.” 

(0ÿ E0) J3862š 1n EỮIH. JriRndiE: HH, ñH 
+#, ¡1 ¿8ö, 1Á: 2), 1"HZfE, 0È], 1lIá*ấ, 1H22, 
HI2¿%8, IHÈ4K2W 558) .355 


Như chúng ta thấy, thực thể như vậy có nghĩa rằng 
tất cả các pháp luôn luôn như chúng là. Tất cả tướng, 
tánh, thể, lực, tác, nhân, duyên, quả, báo và sự đồng 
nhất như nhau của chín thành tố trên của tất cả các 
pháp luôn như vậy. Giải thích rộng hơn là: 

Như nói khi chúng ta giác ngộ một tướng có nghĩa 
rằng giác quan của chúng ta tiếp xúc các tướng mà 
các tướng đó đang hiển thị những tánh cách nổi bật 


LẺ Chapter II, trang 24. 
®” b ÿJš jí lế Ấ@, Íh #U #& Hhtấ, Đ #U 36 EU IR # th sò, #8 ME — 
2L2L PH,trang 47. 
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hoặc bản chất của tướng đó. Từ đó tồn tại những 
tướng bên ngoài biểu lộ những thuộc tính nội tại hoặc 
bản chất, do đó tướng này giả hiện như một thực thể 
nào đó. Thực thể giả định này rõ ràng có một năng 
lực hằng hữu bên trong như bản chất của Tánh-không 
(Šønya:đ) mà những động cơ định hướng của chúng 
hướng bên ngoài để hoàn thành chức năng biểu lộ 
tướng của chúng. Đó là một tướng tôn tại như thị. 
Thế giới hoặc vũ trụ là hệ thống lớn của vô số các 
pháp. Các pháp cùng tồn tại, cùng hoạt động và ảnh 
hưởng lẫn nhau để tạo ra vô số hiện tượng. Đây gọi 
là nguyên nhân. Nguyên nhân dưới những điều kiện 
khác nhau sẽ tạo ra những hiệu quả khác nhau để 
dẫn đến kết quả hoặc tốt, hoặc xấu, hoặc trung dung. 
Đây là định lý rất chung, nguyên nhân tồn tại hoặc 
hình thức tôn tại là như vậy. Nói một cách khác, bởi 
vì Tánh-không, tất cả mọi pháp tôn tại, không có 
Tánh-không không có gì tôn tại. Do đó, Tánh-không 
cực kỳ sống động và tích cực, trong Tâm-kinh nói là: 
“Sắc chẳng khác với không, không chẳng khác với 
sắc” (412 š,7Zš®#4@).”” Và ngài Long-thọ 
(Nagãrjuna) tuyên bố rằng Tánh-không như một bản 
chất đích thực của thực tại kinh nghiệm bằng một lời 
tuyên bố bất hủ như: 

“Với Tánh-không, tất cả đều có thể, không có 


*° Nụ ‡í W MÉ #r # sò 6, trang 134. 
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Tánh-không, tất cả đều không thể.'””” 


Và dĩ nhiên, điều này tương ứng với thực thể như 
Kinh Kim-cang Bát-nhã Ba-la-mật viết: 

“Này Tu-bồ-đề (Subhøữi), lời của Như lai (Tathagaia) 
là thật, tương ứng với bản thể. Chúng là những lời tối hậu, 
không có giả dối cũng không phải không chính thống.” 

CÑ # lẻ! HH 2 ÃL  ñR 1s Fl ñH ñ› HH 

HH 4› ẨM ng 1: 3S nh 1). 

Tánh-không không phải là một giáo nghĩa. Đơn 
giản là cái có thể nắm được trong tính nguyên tuyệt 
đối và tổng thể của nó, là vô sư trí của luận Du-già 
chỉ dành riêng cho Đức Phật tối cao. Tánh-không 
tượng trưng cho sự trống không của các tín điều. Ai 
xem Tánh-không như một tín điều sẽ là những nạn 
nhân của những chứng bịnh trầm kha, không thể chữa 
được như trong cuốn Căn-bản Trung Quán luận tụng 
(Milamadhyamika-karika) đã xác định rằng: 

(Suũnyatä sarvadrsinam proktä mih§araiam Jinailh 
yeSam tu Šũnyatã drstistanasadhyãn pabhãéire).””” 

Trong kinh Bát-nhã Ba-la-mật, Tánh-không chỉ 
cho thế giới tuệ giác là không tách rời khỏi thế giới 
vọng tưởng: “Sắc (thế giới vọng tưởng) là đồng nhất 


®” The Middle Treatise (T 1564 in Vol. 30, tr. by Kumärajiva in 409 
A.D.), xxIv: 14; NãgpãrJuna”s Twelve Gate Treatise, vin, Boston: D. 
Reidel Publishing Company, 1982; cũng xem Empty Logic, Hsueh L1 
Cheng, Delhi: Motilal Banarsidass, 1991, trang 43. 

°”° $ HH Ấl 3? 3 # #: @, (h # % #=, q Ñ, — JuL7U Á, tri121. 

®” MũlaMãdhyamika-kãrikã of Nagãrjuna, David J. Kalupahana, Delhi: 
Motilal Banarsidass, 1996, xxII, trang 16. 
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với không (thế giới tuệ giác) và “không là đông với 
sắc”.°° Tại đây, “sắc thì đồng với không) có thể được 
coi như để chỉ ra con đường đi lên từ vọng tưởng đến 
tuệ giác, trong khi “không thì đông với sắc” để chỉ ra 
con đường ổi xuống từ tuệ giác đến vọng tưởng. 

Mục đích của Tánh-không chỉ ra sự phát triển 
ngôn ngữ đoạn diệt (vô ngôn) và hiệu quả đưa đến: 
“Tánh-không' (Š#»yziđ) tương ứng với chân lý tối 
hậu, được gọi là trạng thái trong đó ngôn ngữ cũng 
bị đoạn tận và “Tánh-không' nghĩa là tất cả những 
pháp hiện hữu liên quan tới đời sống hàng ngày 
chúng ta là một thực tế được xác lập thật sự. 

Những nhà không luận (Šønyavadin) không phải 
là người hay hoài nghi triệt để cũng không phải là 
người theo thuyết hư vô rẽ tiền, phủ định sự hiện 
hữu của các pháp vì lợi ích của chính nó hoặc người 
thích thú trong việc tuyên bố rằng vị ấy không có 
hiện hữu. Mục tiêu của vị ấy đơn giản chỉ cho thấy 
rằng tất cả các pháp hiện tượng trên thế giới này 
cuối cùng được xem là chân thường, chân ngã và 
chân lạc, đó là ý nghĩa của Tánh-không. Do thế 
những sự tự mâu thuẫn và tương đối chỉ là sự tạm 
xuất hiện theo nhân duyên và chữ nghĩa. 

Thật ra, nhà không luận thích thú tuyên bố các 
pháp hiện tượng là mộng ảo, giấc mơ, ảo tưởng, hoa 
đốm, con trai của người đàn bà vô sanh, phép 


*° Hụ ‡í WW HẾ #: # sò €, trang 134. 
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thuật... đã tuyên bố rằng tất cả chúng là tuyệt đối 
không thật. Nhưng đây không phải là mục tiêu thật 
sự của vị ấy. Vị ấy muốn mô tả đơn giản nhưng nhấn 
mạnh thực tại tối hậu không thật của các pháp. VỊ ấy 
khẳng định nhiều lần một cách dứt khoát rằng vị ấy 
không phải là một người theo thuyết hư vô chủ 
nghĩa, người chủ trương sự phủ định tuyệt đối, mà 
thật ra vị ấy vẫn duy trì Thực tại thực nghiệm của 
các pháp. 

Nhà Không luận biết rằng sự phủ định tuyệt đối 
là không thể bởi vì sự cần thiết của tiền khẳng định. 
Vị ấy chỉ phủ định thực tại tối hậu của cả hai sự phủ 
định và khẳng định. Vị ấy chỉ trích khả năng tri thức 
từ lập trường tối hậu chỉ bởi biết rằng quyền lực của 
nó là không thể bác bỏ trong thế giới thực nghiệm. Vị 
ấy muốn rằng chúng ta nên phát khởi những phạm 
trù ở trên và những mâu thuẫn của trí năng và chấp 
thủ thực tại. Vị ấy khẳng định thực tại như nó đã xuất 
hiện và cho rằng thực tại là nội tại trong sự xuất hiện 
và rồi chuyển hoá tất cả chúng, thực tại là một thực 
thể không đối đãi, hạnh phúc và vượt lên khỏi lập 
luận, nơi mà tất cả đa nguyên khởi lên. Đây là một 
sự thành lập biện chứng trong Tánh-không mà chúng 
ta nên quán sát. Ở đây, trí thức được chuyển thành 
những Chứng nghiệm Thuần tịnh. 

Kinh Diệu-pháp Liên-hoa (Saddharma-pundarika 
sửfra) đã nói với chúng ta rằng ngay khi chúng ta 
vướng vào các loại tri thức thì chúng ta sẽ giống như 
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những người bị mù hoàn toàn trong bóng đêm. Khi 
chúng ta đạt đến hạn định nơi mà có hạn chế tư 
tưởng thú nhận sự yếu kém của nó và những quan 
điểm hướng về Thực tại thì sự mù quáng của chúng 
ta được chữa trị nhưng thị lực của chúng ta vẫn bị lu 
mờ, chỉ khi nào chúng ta sở hữu được trí thuần tịnh 
của Đức Phật thì chúng ta sẽ đạt được thị lực chân 
thật. Đây là Thực tại sâu sắc, tế nhị và thuần trí của 
Đức Phật đã chuyển hoá trí thức và hướng đến giác 
ngộ trực tiếp ngang qua trí thuần tịnh. Đó là sự giác 
ngộ tối hậu, siêu việt nhất và bởi thế chúng ta sẽ trở 
thành một với Đức Phật.”°! 

Do đó, chúng ta có thể nói rằng Tánh-không là 
khái niệm chính của Đại-thừa, đặc biệt là triết lý 
trung luận và nó có thể được hiểu như chân như 
(Purnatä tathara,-1IU), Niết-bần (Nirvana,†83#), lý 
duyên-khởi (Prar Titya-samutpada, Ấ4jú, |X|4£?EÄö), 
Chân đế (Paramarthara, Etili), Viễn ly (Nairãmmya, 
2ãHF), Chân lý / Sở kiến không còn tranh luận 
(Safya,?!), Nhất thiết Pháp không (Sarvadharma- 
#ñnyafä,—~J]‡*”Z), Nhất thiết Lục cú nghĩa không 
(Sarva-padäarthasýinyatäa,-1)]7SfJ3SZỀ), Nhất 
thiết hữu không (Sarvabhavaýinyata,—] 8#”)... 
nói chung nghĩa là bản chất thực của Thực tế tối 


°!L/S trang 29, 39, 116 & 134. 

*“ Padartha (S) Lục cú nghĩa: Sáu phạm trù dùng để hiện thị thực thê 
thuộc tánh tác dụng và nguyên lý sinh thành hoại diệt của các pháp: Thật, 
Đức, Nghiệp, Đồng, Dị vaø Hoà hợp. 
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hậu. 
b. Tánh-không như là lý Duyên khởi 

Bát nhã Tâm-kinh (Hrdaya Su„fra) trong bộ Bát- 
nhã Ba-la-mật đã tường thuật rằng tại hội chúng ở 
đỉnh núi Linh thứu (Grđhraki/a, 3¿ ?$), thành Vương 
xá (Rđjreha, 2%), Đức Thích-ca Mâu-ni (Šđkya- 
muni, ÊÈ#U4*}E) đã yêu cầu tôn giả Xá-lợi-phất 
(§ariputra %3) thỉnh Bồ-tát Quan-thế-âm 
(Avalokite‹vara Bodhisatra, fẰ|H†?ï??Zš) giảng về 
chân lý của Tánh-không. Để trả lời câu hỏi của tôn 
giả Xá-lợi-phất, Bồ-tát Quan-thế-âm thâm nhập vào 
trí tuệ Ba-la-mật quán chiếu tất cả khổ não của 
chúng sanh và tuyên thuyết chân lý từ quan điểm của 
Tánh-không như sau: 

“Này Xá-lợi-phất! Sắc (rữpa) không khác với không 
(Šñnya), không cũng không khác sắc. Sắc là đồng với 
không và không thì đồng với sắc. Cũng thế, thọ (vedan3), 
tưởng (szn/73), hành (sazøskara), thức (v7ñãana) cũng 
giống như vậy. Này Xá-lợi-phất, Tánh-không của các 
pháp không sanh, không diệt, không nhiễm, không tịnh, 
không tăng, không giảm”. 

(2#! 4+ 37E, Z2», fRI6ZZ, ZHIf. X, 4R,ÍT 
`... 2| f! &ñã}⁄”Z1JH, +“E, ®lÄ, ®?ũ, ®lf, 


° - A2 ¬ tơ ^ ~Z z « Z 
Trong kinh điền PalI đã tuyên bổ sáu căn, sáu 





trần và sáu thức cũng như năm uẩn đều là không 
tánh như sau: “Mắt là không phải ngã và bất cứ cái 


*° {4ï ⁄ ẤŒ ?#X 2 1ù ẤÊ trang 134. 
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øì thuộc về ngã; sắc không phải ngã...; thức là 
không phải ngã và bất cứ cái gì thuộc về ngã”, '° rồi 
Tâm-kinh giải thích ý niệm này rộng ra như sau: 
'$Sắc chẳng khác với không", hoặc 'Không chẳng 
khác với sắc` và “Tánh-không của các pháp không 
sanh, không diệt, không nhiễm, không tịnh, không 
tăng và không giảm”, nghĩa rằng sắc không có bản 
chất của chính nó (svabhav4), nó sanh khởi là do 
duyên sanh, do đó sắc là không hoặc “đồng nghĩa 
với không"... Đó là thật, sẽ mâu thuẫn với sự kiện 
rằng các hiện tượng gắn bó với nhau bởi các mối 
liên quan của nguyên nhân và kết quả, chủ thể và 
khách thể, tác nhân và hành động, tổng thể và một 
phần, đồng nhất hay đa dạng, tổn tại hoặc tiêu diệt 
và thời gian và không gian... Bất cứ điều gì ngang 
qua thực nghiệm đều tuỳ thuộc vào nhân duyên, do 
đó nó không phải thật. Theo Bát-nhã Tâm-kinh 
khách thể nhận thức, chủ thể nhận thức và thức là 
tuỳ thuộc lẫn nhau. Thực tế của cái này là phụ thuộc 
vào cái khác; nếu cái này giả, thì những cái khác 
hắn cũng giả. Chủ thể nhận thức và ý thức của 
khách thể bên ngoài hẳn cũng là giả. Vì vậy, khi 
một người nhận thức bên trong hoặc bên ngoài đều 
là vọng tưởng, thì sẽ thấy không có gì cả, tạo tác và 
huỷ diệt, nhiễm và tịnh, tăng và giảm... Do thế, nói 
rằng: “Tánh-không của các pháp không sanh, không 
diệt, không nhiễm, không tịnh, không tăng không 


* BKS, IV, trang 209. 
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giảm”. 

Mặt khác, điều mà chúng ta nhận thức được thì 
không thể coi như không thật, trừ khi cái đó là không 
thật, có thể không bao giờ tổn tại được. Do đó, không 
thể nói rằng một pháp hoặc là thật, hoặc là không 
thật và bất cứ lời tuyên bố nào như vậy đều thật là 
khó hiểu. Theo tư tưởng của Bồ-tát Quan-thế-âm, 
con đường Trung đạo như Tánh-không thường chỉ là 
một tên gọi tạm thời cho sự kiện tất cả các pháp là 
tuỳ thuộc lẫn nhau mà Phật giáo Nguyên-thủy cũng 
sọI là Lý Duyên khởi hoặc Nhân duyên 
(Prafityasamutpada). Tên gọi giống nhau nhưng ý 
nghĩa thâm sâu hai thừa có khác. Bồ-tát Quan-thế- 
âm (Bodhisafểra Avalokie$ara, lBWŒữ?ff®BB) đã 
dùng lý Duyên khởi phủ định những cực điểm và 
chứng minh Tánh-không của các pháp. Trong lời dạy 
của Tâm-kinh, chúng ta có thể hiểu Tánh-không, 
Trung đạo (rH3l) và lý Duyên khởi có thể hoán đổi 
lẫn nhau và đưa đến kết luận rằng những lý thuyết 
siêu hình là không thể thành lập được. 

Chúng ta có thể minh họa lý Duyên-khởi bằng 
công thức như sau: 

Bảng IV 


X= -X, bởi vì X do V, Y, Z, W... tạo thành 





Chúng ta có thể thấy ở đây lý do tại sao Tánh- 
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không được định nghĩa như là lý duyên khởi. X 
không phải là X cho nên là Không, nhưng X hiện 
hữu là do nhân duyên của V, Y, Z„ W... kết lại mà 
khởi lên, cho nên là Duyên-khởi. Đây là sự liên hệ 
mật thiết tổn tại giữa lý duyên khởi và Tánh-không. 
Cái này bao hàm cái khác, cả hai không thể tách rời 
nhau. Tánh-không là hệ quả lô-gic của quan điểm 
Đức Phật về Duyên khởi. Tánh-không là chủ để 
trung tâm của hệ thống triết học Đại-thừa. Từ này 
được dùng trong hệ thống Bát-nhã Ba-la-mật để chỉ 
một trạng thái nơi mà tất cả các chấp thủ được xem 
như bản chất thật của hiện tượng là hoàn toàn bị 
chối bỏ. Nói cách khác, nếu chúng ta biết tất cả 
pháp thường không có tướng cố định là chúng ta 
øIeo được chủng tử tuệ giác như kinh Diệu-Pháp 
Liên-Hoa (Saddharma Pundarika) dạy rằng: 
“Biết các pháp không có tướng cố định thường hằng, 
hạt giống về Phật tính sẽ sanh khởi.” 
(M 3š 3 ?š dt, fñh R ñ @ #)."° 

Trong chương đầu của tác phẩm Trung quán luận 
(Madhyamika ýãstra), ngài Long-thọ (Nagar/una) đã 
đưa ra nền tẳng triết lý của ngài như một bảng tóm 
tắt ngắn gọn của tám sự phủ định (Bá: bất, J\X®) để 
mô tả Lý Duyên khởi như sau: 

Bất sanh diệc bất diệt. 
Bất nhất diệc bất dị. 


*°LS,trang 42. 
*° wy ‡ÿ j£ i#t #6, trang 46. 
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Bất thường diệc bất đoạn. 
Bất khứ diệc bất lai. 
(Ê8:7R%%, 7$, ®?/7R©ÉI, + 2⁄7RÑ). 
Tạm dịch: Không phải sanh cũng không phải diệt. 
Không phải một cũng không phải khác. 
Không phải thường cũng không phải đoạn. 
Không phải đi cũng không phải đến.””” 


“Anirodhamanutpaädamanucchedam§a§vatam 


5 ¬ > 368 
anekarthamananarthamanagamamanirgamam.” 


Nghĩa là nơi đây không có sanh-diệt, một-khác, 
thường-đoạn, đi-đến trong định thức Duyên khởi. 
Hay nói một cách khác về cơ bản nơi đây chỉ có duy 
nhất “không sanh” được coi ngang hàng với Tánh- 
không. Ở vài chỗ khác thì ngài Long thọ cũng cho 
rằng Duyên khởi là Tánh-không. Ở đây Tánh-không 
(liên hệ tới bất sanh) thì nằm ở trong thực tại của lý 
Trung đạo và lý Trung đạo này vượt khói hai quan 
điểm căn bản đối đãi là hiện hữu và không hiện 
hữu. Tánh-không là sự hiện hữu tương đối của các 
pháp hoặc là sự tương đối. Ông Radharishnan trong 
tác phẩm “Indian Philosophy” (Triết học Ẩn-độ) đã 
viết rằng: “...Vì vậy, frong Trung-Luận 'Tánh-không' 
không có nghĩa không hiện hữu tuyệt đối mà là hiện 
hữu tương đối”. 

Còn pháp thoại tuyệt đối tích cực trong kinh Bát- 
nhã Ba-la-mật là gì? Nói gọn, pháp thoại này có liên 


nhủ Trung Quán Luận, H.T. Quãng Liên dịch, Tu viện Quãng đức, 1994, 


trang 56. 
v Šũnyäã Dharma, Sinhalese Edition, trang 57. 
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quan đến mối quan hệ giữa các pháp hữu vi và vô vi. 
Pháp được gọi là hữu vi, nếu nó chỉ liên quan đến các 
pháp khác. Các pháp quen thuộc trong cuộc sống 
hàng ngày của chúng ta là hữu vi trong hai cách: một 
là mỗi pháp tùy thuộc vào vô số các pháp khác xung 
quanh nó, và hai là tất cả các pháp bị ràng buộc với 
nhau, rồi dẫn đến khổ, vô minh ngang qua móc xích 
nối nhau của 12 nhân duyên. Một bài kệ bất hủ trong 
kinh Kim-cang Bát-nhã Ba-la-mật, Đức Phật đã kết 
luận như sau: 
“Nhất thiết hữu vi pháp 
Như mộng huyền bào ảnh 
Như lộ diệc như điển 
Ứng tác như thị quán.” 
Tạm dịch: 
“Phải quán như thế này. 
Tất cả pháp hữu vi. 
Như mộng huyền bọt bóng. 
Như sương, như điển chớp. ” 
C—WJf3ÄŠ, I2JHX, 185/7RiMtR, HR{EitEiiBl). se 
Như giọt nước và ánh chớp, các pháp trong cuộc 
đời này ngắn ngủi và chóng phai tàn. Mỗi sự hiện 
hữu của chúng chợt nổi lên, rồi nhanh chóng biến 
mất giống như bọt bóng và chúng có thể chỉ được 
thích thú hiện hữu trong chốc lát. Sự vô thường thay 
đổi cảnh tượng xung quanh chúng ta. Nó chóng đổi 
giống như những dáng hình mây bay luôn đổi thành 
nhiều hình thù mà ta ngắm trong những ngày hè oi 


° $ Bl| #ữ 37 ÿ #É #í 6, trang 132. 
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bức. Sự xuất hiện của thế giới này giống như ảo giác, 
như người bị nhặm mắt thấy hoa đốm mà người bình 
thường không thấy trước mắt họ. Giống như nhà ảo 
thuật biểu diễn trò xảo đánh lừa chúng ta và nó là 
không thật... Giống như ngọn đèn tiếp tục cháy sáng 
chỉ khi dầu còn, cũng vậy thế giới này của chúng ta 
chỉ tiếp tục khi khát ái còn tồn tại. Khi tuệ tri điều 
này thì dần dần chúng ta sẽ trực giác về thực tại cứu 
cánh mà trong kinh Di-đà thường tụng rằng: 
Ái bất nhiễm bất sanh ta bà. 
Niệm bất nhất bất sanh tịnh độ. 
(` ®3E2£:X*, 2® fL). 
Dịch: Ái không nhiễm thì không sanh ta bà. 

Niệm không chánh không sanh tịnh độ. 

Bồ-tát thấy rõ bản chất thực tại như nó đang là, 
khi so sánh với việc quán sát sự hiện hữu thông 
thường của chúng ta thì cái nhìn của chúng ta là giả, 
giấc mơ, không thật như nó đang là. 

Tóm lại, những gì chúng ta thấy xung quanh 
chúng ta có thể nó giống như các vì sao. Các vì sao 
không có thể thấy được nữa khi ông mặt trời sáng 
chói hiện ra; cũng vậy các pháp của thế gian này có 
thể được thấy chỉ trong màn đêm của vô minh và 
trong sự vắng mặt của các thực nghiệm trực giác. 
Nhưng chúng sẽ không còn hiện hữu nữa khi chúng 
ta chứng lý Bất nhị của Tuyệt đối.” 


Đó là mục đích duy nhất trong lời dạy của Đức 


” SSPW, trang 20. 
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Phật: 

“Toàn thể pháp thoại của Đức Phật tập trung chủ yếu 
trong trục đứng của lý Duyên khởi. Hệ thống Trung luận 
như sự làm sáng tỏ lý Duyên khởi là Tánh-không. "””” 

c. Tánh-không như Trung đạo 

Thuật từ “Fánh-không" chỉ cho một cái øì trung 
gian nhưng nó siêu vượt bất cứ sự đối đãi của hiện 
hữu-phi hiện hữu, thuộc tính-bản chất hoặc nguyên 
nhân-kết quả... 

Trong một bài kệ (karika 24.18), ngài Long-thọ 
đã quán sát Trung đạo như lý Duyên khởi và Tánh- 
không như sau: 

“Cái gì thuộc nhân duyên, ta gọi là Tánh-không. Nó 
là sự định danh dựa vào nhau mà có. Đây chỉ là con 
đường Trung đạo.” 

(yah pratfyasamutpäadah §ũnyatãrh tärh pracaksmahe) S 

Rõ ràng lý Duyên khởi và Tánh-không là một và 
giống nhau. Một bài kệ khác tiếp tục trình bày giống 
như ý trên: 

“Đó là sự định danh tạm thời và đó là con đường 

Trung đạo.” 

(sä praJñãptir upädäya pratipat sariva madhyam). 

“Sự định danh tạm thời) là chỉ cho chân lý tối 
hậu dùng hình thức ngôn ngữ diễn đạt và tương ứng 
với ngôn ngữ đó con người có thể tạm hiểu. 

Và sự phiên dịch của ngài Long-thọ đã giải thích 
” CPB, trang 166. 

”“ Candrakïti on Mãdhyamika-§ãstra. 
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rằng bản chất thật của một đối tượng không thể nào 
được xác định bằng trí thức và mô tả thật hoặc 


không thật. 


¬ 
HH 


373 


Trong kinh Duy-ma-cật (Vimalakiri Sitra, f. FỀ 
Ấ£) gọi đây là cánh cửa pháp không hai (Bất nhị): 

“Lúc bấy giờ, trưởng giả Duy-ma-cật thưa với các vị 
Bồ-tát rằng: “Thưa các ngài, làm thế nào mà Bồ-tát chứng 
được pháp môn không hai? Xin các ngài, với tài hùng biện 
mà nói theo chỗ hiểu của mình...” 

- Pháp-tự-tại Bồ-tát nói: “Sanh và diệt là hai. Pháp 
vốn không sanh thì nay không diệt, được vô sanh pháp 
nhẫn. Như vậy là chứng vào pháp môn không hai..." 

- Đức-Thủ Bồ-tát nói: “Ngã và ngã sở là hai. Không 
ngã thì không ngã sở. Như vậy là chứng vào pháp môn 
không hai...” 

- Bất-tuấn Bồ-tát nói: “Thọ và không thọ là hai. 
Không thọ thì không thủ đắc, không thủ đắc thì không lấy 
không bỏ, không tạo, không tác. Như vậy là chứng vào 
pháp môn không hai... 

- Đức-đỉnh Bồ-tát nói: “Não và tịnh là hai. Pháp vốn 
không não thì nay không tịnh. Như vậy là chứng vào pháp 
môn không hai... 

- Thiên-nhãn Bồ-tát nói: “Tướng và không tướng là 
hai. Nếu biết tướng là không tướng, cũng không chấp thủ 
không tướng, thể nhập bình đẳng. Như vậy là chứng vào 
pháp môn không hai... 

- Diệu-Tý Bồ-tát nói: “Tâm Bồ-tát và tâm Thanh- 


”” Xem chi tiết Bimal Krishna Matilal, Epistemology, Logic, and 


Grammar In Indian Philosiphical Literature, Paris: Mouton, 1971, trang 
148-151; “A Criữique oƒ the Madhyamika Posinon, The Problem of 
Two Truths, ed. by Mervyn Sprung, trang 56-7. 
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văn là hai. Bản chất của tâm là không, như mộng ảo. Như 
vậy là chứng vào pháp môn không hai... 

- Phất-sa Bồ-tát nói: “Thiện và ác là hai. Nếu không 
thiện hoặc ác, thâm nhập vô tướng, giác ngộ. Như vậy là 
chứng vào pháp môn không hai... 

- Sư-tử Bồ-tát nói: “Tội và phước là hai. Thật tánh 
của tội không khác phước, sống với trí tuệ sáng suốt, 
không trói, không mở. Như vậy là chứng vào pháp môn 
không hai...” 

- Sư-tử-ý Bồ-tát nói: “Hữu lậu và vô lậu là hai. Thấy 
các pháp bình đẳng không hữu và vô lậu, không mắc nơi 
tướng, không trú nơi vô tướng. Như vậy là chứng vào pháp 
môn không hai... 

- Na-la-diên Bồ-tát nói: “Thế gian và xuất thế là hai. 
Bản chất của thế gian là Tánh-không, như xuất thế. Trong 
đó, không ra, không vào, không tràn, không phân tán. Như 
vậy là chứng vào pháp môn không hai... 

- Thiện-Ý Bồ-tát nói: 'Luân hồi và Niết-bàn là hai. 
Nếu thấy bản chất luân hồi thì sẽ không sanh, không tử, 
không buộc, không mở, không sinh, không diệt. Như vậy 
là chứng vào pháp môn không hai... 

- Hiện-kiến Bồ-tát nói: “Tận và bất tận là hai. Bản 
chất tận và bất tận là vô tận, vô tận là không, không thì 
không có tận với bất tận. Như vậy là chứng vào pháp môn 
không hai... 

- Hỷ-kiến Bồ-tát nói: “Sắc và không sắc là hai. Bản 
chất sắc là không, không phải sắc diệt mới không mà bản 
chất sắc tự không. Cũng giống vậy, thọ, tưởng, hành và 
thức là không... Như vậy là chứng vào pháp môn không 
hai... 

-_ Bồ-tát Bảo-ấn-thủ nói: “Thích niết-bàn và chán thế 
gian là hai. Nếu không thích niết-bàn, không chán thế 
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gian là không hai. Tại sao? Vì có buộc thì có giải, không 
buộc thì không cầu giải, mà không buộc không giải thì 
không thích không chán. Như vậy là chứng vào pháp môn 
không hai... 

- Lạc-thật Bồ-tát nói: “Thật và không thật là hai. 
Thật còn không có huống chi không thật. Tại sao? Vì 
không thể thấy được bằng mắt thịt, nhưng tuệ nhãn thì 
không thấy không không thấy. Như vậy là chứng vào 
pháp môn không hai...” 

Như thế, mỗi vị Bồ-tát từ từ trình bày và tất cả Bồ-tát 
thỉnh Bồ-tát Văn thù: “Kính xin ngài nói cho chúng con 
nghe gì là pháp môn không hai của Bồ-tát?” 

Văn thù Sư lợi đáp: “Theo chỗ hiểu của ta, không nói, 
không ngữ, không chỉ và không biết, xa ha vấn đáp. Như 
vậy là chứng vào pháp môn không hai”. Tiếp đó, Văn-thù 
sư-lợi hỏi Bồ-tát Duy-ma-cật rằng: “Mỗi chúng tôi đã trình 
bày chỗ hiểu của mình rỗi, xin thỉnh trưởng giả cũng nói 
cho biết gì là pháp môn không hai của Bồ-tát?' 

Trưởng giả Duy-ma-cật lặng thính, không nói một lời. 
Lúc đó, Bồ-tát Văn thù mới tán dương như sau: “Hay thay! 
Hay thay! Không có ngay cả một lời hay một chữ. Đây 
mới thật là pháp môn không hai!” 

Trong khi giảng pháp môn không hai này, năm ngàn 
Bồ-tát trong hội chúng đều chứng được pháp môn không 
hai và đạt đến trạng thái Vô sanh pháp nhẫn."”? 


Cũng giống ý trên trong kinh Kim-cang Bát-nhã 
ba-la-mật (ƒajrachedika-Prajña-paramita Sufra) đã 
diễn tả như sau: 

“Này Tu-bồ-đề! Như lai biết và thấy tất cả: những 


”“ Garma C.C. Chang, Buddhist Teaching of Totality, Great Britain: 


The Pennsylvania State University, 1972, trang 95-6. 
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chúng sanh này đã đạt vô lượng công đức. Tại sao? (bởi 
vì) họ không còn chấp vào ngã tướng, nhân tướng, chúng 
sanh tướng, thọ giả tướng, pháp tướng hoặc phi pháp 
tướng. Tại sao? (bởi vì) nếu tâm của họ còn chấp vào 
tướng thì họ vẫn còn bị trói buộc vào ngã, nhân, chúng 
sanh và thọ giả. Nếu tâm của họ chấp vào pháp tướng, thì 
họ vẫn còn bị trói buộc vào ngã, nhân, chúng sanh và thọ 
giả. Tại sao? (bởi vì) nếu tâm của họ chấp chặc phi-pháp 
tướng, thì họ vẫn còn bị trói buộc vào ngã, nhân, chúng 
sanh và thọ giả. Vì thế, chúng ta không nên chấp thủ vào 
pháp tướng hoặc phi pháp tướng.” 

(rệt! 12226 lh; Xcnn ^K 2E, T9 HỊI le: ẤN RE “Hi fêt. 
ĐTP\Mu? 6ñ KT, #RÍ8/JNHH, VTH, XZ“E1H, đã 27H, 
1M, 2N#HE†X1H. fr[ Í d?2¿ñg 2K CE, 272Ù0HÐTH, RIAZi 
+, Á, XE, ñự 11‹ 4T H- VẤN, B314, À, AE, nữ TT. AE 
tt SE, ERW|E‡#). ”” 

Khái niệm pháp tướng cũng như phi pháp tướng 
có nghĩa là sự phú định hai bên, bởi vì do những 
nhân và duyên mà có, do đó nó chỉ là tạm có, như 
Đức Phật nói với Tu-bồ-đề rằng: 

“Này Tu-bồ-đề! Khi Như lai nói về ngã, tức là không 
có ngã, nhưng phàm phu chúng sanh lại nghĩ là có ngã. 
Cũng thế, này Tu-bồ-đề! Khi Như lai nói phàm phu, tức 
phi phàm phu, mới gọi là phàm phu!” 

(2123 ! 1 2Kiftfi 1Zí, RỊ-|EfI 4, tị MZšXZ ÑŠĐ5 f3. 2ï 
‡#f##ˆ! N.X#r, IzkifRIIEN.E, 4# N2). 

Đây là phương tiện Trung đạo (Madhyama) giữa 
những cực đoan, con đường Trung đạo (Madhyama- 
maãrga) hoặc tiến trình trung dung của hành động 


°s đ> HMỊ| ÑX ‡í ÙX Ấ #í ẤÊ, trang 113-4. 
“Như trên, trang 129. 
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(Madhyama pratipada). 

Con đường Trung đạo được trình bày một cách 
đặc thù, sâu sắc liên quan đến từng cá nhân và xã 
hội, hình thành động lực cho những hoạt động của 
con người trên thế giới. Nó đã chỉ ra một tánh chất 
đặc thù triết lý của Trung luận với “không chấp thủ” 
các nghịch lý của nó. Khái niệm Trung đạo là nên 
tảng cho tất cả pháp thoại của Đức Phật - Trung đạo 
không có nghĩa là di sản độc quyền của Trung luận 
(Madhyamika) - tuy nhiền Trung đạo được ngài Long- 
thọ (Wãgãrjuna) và các tổ sư tiếp nối ứng dụng trong 
một hệ thống chặc chẽ đặc sắc đối với các vấn đề về 
bản thể học, nhận thức luận và thần học. 

Như chúng ta đã để cập ở chương trước, ”” khái 
niệm Trung đạo đã chứng minh rõ ràng đầy hiệu quả 
trong văn học Phật giáo Nguyên-thủy, Trung đạo 
như một dụng cụ được khai thác như là một trợ lực 
hướng đến sự giải thích chính xác bất cứ điểm quan 
trọng nào của Phật giáo. Một trong những vấn để 
giáo lý chủ yếu nhất đối với Phật tử, đó là khái 
niệm vô ngã (nairđrmya) và ở đây như bất cứ chỗ 
nào khác, chúng ta sẽ gặp sự ảnh hưởng rộng rãi của 
lý Trung đạo, mà ngài Long-thọ giải thích như sự 
vắng mặt của bất cứ quan điểm triết học — quan 
điểm mà thật sự không có quan điểm nào hết: 


“Chư Phật đã chỉ ra đây là ngã, đây là vô ngã và đây 


”” Chapter V, trang 136-43. 
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không có bất cứ ngã hay vô ngã nào.” 

(ãtmety apI prajñapitam anätmetly apI deếŠitarn/ 
buddhair nãtmã na cãnãtmã ka§cid ity api de$itarh)."”° 

Con đường Trung đạo và lý Duyên khởi 
(Pratityasamuipada) là hai cách để chỉ định một khái 
niệm giống nhau gọi là Tánh-không. Cả hai nhằm 
chỉ ra trạng thái chân thật của vạn pháp là không thể 
hiểu được và không thể mô tả được, vượt khỏi biên 
giới của tư tưởng và ngôn ngữ. ”'” 

Do thế, trong Đại-thừa Phật giáo, Trung đạo và 
Tánh-không là bằng nhau và đồng nhau nhưng nó 
chỉ ra một yếu tố quan trọng chính khác đó là Lý 
Duyên khởi, nếu hiểu theo ý nghĩa thực nghiệm, đơn 
giản chỉ là một thuật ngữ đơn thuần. Sự kiện này 
được ngài Nguyệt-xứng (Candrakirri, Hšÿ" giải 
thích rộng hơn giống như những bánh xe (của một xe 
kéo) là những thành tố của chiếc xe, do đó toàn thể 
cấu trúc này được giả danh tạm gọi như là một xe 
kéo trong ý nghĩa bình thường. Xe kéo không thể tự 
lập vì nó hình thành từ sự lệ thuộc của nhiều thành 
tố khác, nó thiếu bản chất của chính nó. Và chính 


s Madhyamaka-§ästra (Trung luận). 


”” Nagãrjuna, The Middle Treatise, xviii: 7. 

*®*° CandrakTrti (S) Nguyệt Xứng: Tên một trưởng già thành Tỳ-xá-ly cầu 
Phật trị bệnh truyền nhiễm cho dân trong thành. Đây cũng là tên của một 
vị luận sư thuộc phái Cụ Duyên Trung Quán, dòng dõi Bà La Môn ở 
Samanta, Nam Ấn. Sư rất thông thaïo Trung Quán lẫn Mật thừa, tác phẩm 
gồm có: Lục Chi Du Già Chú, Kim Cang Tát Đỏa Thành Tựu Pháp, Nhập 
Trung Quán Huệ, Trung Luận Chú (tức Căn Bản Trung Luận Chú Minh 
Giải), Tác Đăng Minh Quảng Thích, Nhập Trung Quán... 
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những thành tố này cũng không thể tạo được bánh 
xe, cần trục, không thể tạo được bản chất của chúng. 
Tất cả những điều này toát lên ý nghĩa của Tánh- 
không. Tánh-không như vậy, tánh cách của nó là 
không thể tạo được và cũng được gọi như là Trung 
đạo.””' Hơn nữa, theo lời giải thích của ngài Nguyệt- 
xứng, Không quán (Š#nyz, ?šill), Giả quán 
(Upadaya-praipada lbữỗ) và Trung quán 
(Madhyama pratipada, '†*f8J) được coi như là “những 
tên khác” (viéesa sañjñđ) của lý Duyên khởi.” Về 
phương diện ý nghĩa của hai từ này, ở một chỗ khác 
ngài Nguyệt-xứng nói rằng bất cứ cái gì là ý nghĩa 
của định thức Duyên-khởi thì cái đó là Tánh- 
không.” Từ “giả quán" („pãadãya prajñapri) dựa trên 
vài tài liệu cũng được nhiều dịch giả diễn dịch nhiều 
cách khác. Tánh-không được gán trong vài danh 
pháp mà triết lý Phật giáo gọi là Giả quán 
(prajñapri). Do đó, cuối cùng đưa đến con đường 
Trung đạo giải thoát khỏi hai cực đoan của tổn tại 


*®' Xem Candrakïti (Nguyệt Xứng), Prasannapadä on Mãdhyamika$ãstra 


(24.18) như trên trang 220: yä ceyarh svabhãva§unyatäã sä praJñaptir 
upãadäya, salya §unyatä upädäya prajñaptr 1t vyavasthäpyate 
cakrädiny upäadäya rathãngãmI rathah prajñayate / tasya vã savängäny 
upãdãäya prajJñap, sa svabhavenäanutpattth, yã ca svabhãvãnanutpattih 
sä §unyaftä. saiva svabhaävänutpattilaksanäa $ũnyatä madhyamäã pratipat 
1fI vyayateasthäpyate. 

®“ Như trên: Tad evain pratityasamutpädasyaivaitä vi§esasarhjñä 
§ũñnyatã upadäya praJñaptih, madhyamä pratipad 1tI. 

*®* Xem Candrakïrti (Nguyệt Xứng) on Mãdhyamika§astra (Trung luận). 

Pratityasamutpäda§abdasya yo" arthah sa evaˆ §ũnyatäSabdarthah. 
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và không tổn tại. 

Trung quán (Míadhyama pratipada) là giải thoát 
khỏi hai cực đoan của thường hằng và đoạn diệt. 
Trung đạo là thấy các pháp như chúng đang là. 
Trong toàn thể luận tụng (#Zz¡ik2) này có bốn phần 
là Duyên quán, Không quán, Giá quán và Trung 
quán. Thật ra, cả bốn đều có hệ quả liên quan với 
nhau. Theo Gadjin M. Nagao nói cả bốn phần kết 
hợp lẫn nhau trong một cách nào đó được coi là bình 
đẳng.” Do đó, toàn bộ hệ quả có thể được thành 
lập thành một công thức như sau: 

Bảng V 





Không quán (“š ñủ) 
Giảquán (Ií fỦ) 
Trung quán (H Ñ) 


Duyên quán (4 ñỦỦ) 





VỀ mối liên quan giữa lý Duyên khởi 
(prafityasamufpada) và Tánh-không (Šñnya3), ngài 
Long-thọ đã trình bày rằng Duyên-khởi là Tánh- 


không: nó chỉ giả danh (vữñapø) hiện có, chính là 


con đường Trung-đạo (Madhyamapratipada). 


*®“. Như trên, trang 31(Cũng nên nhớ rằng trong truyền thống Trung- 


Nhật, phái Thiên thai tất cả có ba trừ prafiyasamutpäda thành lập “ba 
chân lý°: Không (Tánh-không), giả (Duyên khởi) và Trung (Trung 
đạo). Xem Takakusu, The Essentials of Buddhist Philosophy 
(Honolulu Office Appliance Co., Third Ed. trang 129 (trích từ Gadjin 
M. Nagao, trang 42). 

v Mãdhyamika-§ästra (Trung luận). 
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Để kết luận, chúng ta có thể nói rằng Tánh- 
không được xem là định thức Duyên khởi có mối 
liên hệ trước và sau lẫn nhau ở thời gian và không 
gian khác nhau mà không có liên kết lẫn nhau trong 
một cấu trúc riêng biệt. Nguyên nhân có thể là trước 
và kết quả có thể là sau. Đứng về phương diện cấu 
trúc thời gian, chúng có thể đứng cách lẫn nhau. 
Phân tích ở trình độ thực nghiệm đã cho thấy không 
có gì ngoài chân không và chân không đưa đến 
Tánh-không ở trình độ siêu việt ngoài khái niệm. 
Nói một cách khác, Bồ-tát luôn luôn ước muốn vượt 
qua mọi phân biệt các pháp của lãnh vực tri thức, để 
đạt đến trình độ của Tánh-không mà Venkatramanan 
nói rằng: 

“Đối với ba điều trên, có thể thêm một ý nghĩa nữa 
của Tánh-không là sự vượt qua các giác quan, sự khát 
khao thực tại, khát khao chứng nhập viên mãn là căn bản 
và nơi phát khởi tất cả những hạnh nghiệp của Bồ-tát.”””! 
Ý nghĩa mối liên quan đồng nhất giữa Duyên 

khởi và Tánh-không trong Đại-thừa nằm ở chỗ nhận 
thức sự kiện triết học nghĩa là định thức Duyên khởi 
ở tầng lớp thế gian đến Tánh-không ở tầng lớp siêu 
việt. Nói một cách khác, định thức Duyên khởi là 
bậc thang siêu hình để đưa đến bệ cao của Tánh- 
không ở mức độ siêu việt. Và nói một cách chính 
xác, Tánh-không, Trung đạo và định thức Duyên 
khởi theo Đại-thừa là trống không. Chúng như những 


*®% Venkatramanan K., Nãgãrjuna°s Philosophy, Delhi, 1978, tr. 339 (a). 
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phương tiện thiện xảo để trợ duyên chúng ta từ bỏ 
khát ái. Chúng đã hình thành một chức năng giống 
như vậy để tránh những cực đoan của chủ nghĩa 
tuyệt đối và chủ nghĩa hư vô. Chúng đã tuyên bố 
rằng các pháp là trống không nghĩa là các pháp 
không có tổn tại tuyệt đối cũng không có tuyệt đối 
không tồn tại. Nếu các pháp trong vũ trụ này tồn tại 
tuyệt đối, chúng sẽ có bản chất của chúng và không 
thể tùy thuộc vào nhân duyên, nhưng không có gì 
trong thế giới có thể thấy là điều kiện nguyên nhân 
độc lập. Vì vậy, sự tổn tại của các pháp không phải 
thật tuyệt đối hoàn toàn. Và nếu sự tổn tại của các 
pháp là tuyệt đối không thật hoặc không có øì, sẽ 
không có sự thay đổi hoặc động cơ trong vũ trụ, 
nhưng thật ra vẫn còn vô số các pháp được nhận biết 
đang khởi lên từ các điều kiện nhân duyên. 
d. Tánh-không là Niết-bàn 

Và ý nghĩa kế tiếp, Tánh-không được xem như 
là niết-bàn. Như chúng ta biết trong kinh điển Päli, 
'không” (Swuññaíä, ”#) nghĩa là niết-bàn (Mibbana, 
⁄##), trạng thái trống không, một thực tại vượt qua 
khỏi đau khổ hoặc trạng thái giải thoát cuối cùng. 
Sau này, các nhà Đại-thừa hoặc các bậc đạo sư Đại- 
thừa đã đồng nhất hoá Tánh-không (Šữnyađ) với 
niết-bàn và thêm vào vài ý nghĩa làm phong phú 
khái niệm Không (%ññaz¡đ) trong kinh điển Pali. 
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Như chúng ta thấy trong Chương Năm,” khái 
niệm niết-bàn được chú ý nhiều trong kinh điển Pãli 
cũng như trong các bài viết của các học giả hiện đại. 
Trong Päli, niết-bàn được mô tả như đoạn diệt 
(khaya, lƒÿ) tất cả tham mê (rãga,f3X), ghen 
ghét (dosa, #⁄”"), ảo tưởng (moha, ÃJ#B), ái dục 
(anha, #33X) ảo giác (sankhara, Z]7), tà kiến 
(upädãna, bù), lậu (ãsava, Ÿ#), phiền não (klesa, J1 
lá), hữu (bhava), sanh (đñ,“E), già, chết 
(aramarana,#V) và đau khổ. (dukkha,?). Kinh 
tạng Pali đã mô tả trạng thái tích cực của niết-bàn 
như trạng thái an lạc (accanfasukha, 5#), bất tử 
(accufa, 4*#E), an tĩnh (acala, dhïra, 2#), khinh an 
(samta, #2) và vô uý (akufobhaya, t1). Đây là 
trạng thái an lạc nhất và mục đích của thiên là dẫn 
tâm đến một trạng thái như vậy, vượt trên các khổ 
và lạc ở trên đời. Hành giả sẽ đạt được trạng thái 
cao nhất là Diệt thọ tưởng định 
(Saññãvedayitanirodha, ŠŠ*Äj£). Đứng về lãnh 
vực siêu hình, niết-bàn (MN¡/bbana.) là Diệt thọ tưởng 
định (Saññãvedayitanirodha), với điều kiện hành giả 
phải tu tập thêm những công hạnh cần thiết khác để 
đạt A-la-hán quả. 

Trong Như Thị Ngữ kinh  (/vuifaka, 
bJI2¿ñE#) ”” có một đoạn văn rất đáng chú ý như: 


*#' PP, trang 143-51. 
*Š Itivuttaka, ed. E. Windish, London: PTS, 1889, trang 37. 
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Atthi bhikkhave, abhntam akatam asankhaftam` đã 
cho thấy Phật giáo Nguyên-thủy xem niết-bàn 
không phải là hư vô chủ nghĩa mà là một cái gì đó 
rất tích cực,” là sự suy diễn siêu hình học của niết- 
bàn, tuy nhiên niết-bàn thì vô tận và không thể mô 
tả được như hư không vô vi (Akasa, #t2š). Niết-bàn 
cũng được gọi là siêu giới (4pariyapanna-dhatu 
hoặc Lokuftara-dhaiu, #Ä7?-) vượt khỏi ba cõi. Đây 
là trạng thái giác ngộ (sacchikafabba) trong chính 
mỗi người (paccaffai veditabbo viññnhi). Niết-bàn 
thì đồng nhất (ekarasa, |ñ]——) và nơi đó không có 
ngã, giống như sự biến mất của ngọn đèn trong trạng 
thái hiện hữu vô biên không thể nào hiểu được. 

Khái niệm chính xác hơn của niết-bàn có thể 
thấy chắc chắn đây là một trạng thái vượt khỏi ngôn 
tỪ, tư tưởng và sự giác ngộ tối thượng của chính mỗi 
Bồ-tát, trong khi theo ngài Long-thọ, những nhà 
Trung-luận (Šữnyaãvãđins) sẽ không tìm kiếm niết- 
bàn (Miwaän.) là nơi chấm dứt phiển não (kleếýas, 
J#lấ) và uẩn (skandhas, #Ä). Niết-bàn của Đại-thừa 
là: 

“Niết-bàn là không phải loại bỏ cũng không phải đạt 
được, cũng không phải một pháp đoạn diệt cũng không 


Itivuttaka (P) Như thị ngữ Kinh. 1tivfttaka (S), 1tyuktaka (S): Kinh Phật 
thuyết như vậy: Gồm 112 bài kinh ngắn khởi đầu bằng: "Tôi nghe như 
vây...", phi lại hành nghi ở đời quá khứ của Phật và đệ tử. 

*2 Kathavatthu, I-IL, ed. A.C. Taylor, London: PTS, 1894-95, trang 124; 
cũng xem Milindapañha, ed. V. Trenckner, London: PTS, 1962, trang 
316. 
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phải một pháp thường hằng, niết-bàn cũng không phải bị 
đè nén cũng không phải được khởi lên.” 

(Aprahmam asampräptam anucchinnam a§ävaftarh, 
Aniruddham anutpannam etan nirvänam ucyate). vi 
Điều này cũng được nói trong kinh điển Päli, 

Nirupadhisesa là trạng thái giải thoát tối hậu, đoạn 
diệt tất cả các uẩn và phiền não. Và những nhà Đại- 
thừa đã đưa ra một trạng thái khác hơn — Aprafrgthita 
Nirvana, nghĩa là trạng thái Bồ-tát lánh xa việc nhập 
giải thoát Niết-bàn tối hậu (dù Bồ-tát có khả năng 
đạt được) là vì Bồ-tát muốn hy sinh đem thân mình 
phục vụ tất cả chúng sanh để họ giải thoát trước và 
ngài sẽ là vị cuối cùng; còn một chúng sanh nào đau 
khổ thì Bồ-tát còn chưa nhập niết-bàn. Ngài Nguyệt- 
xứng trong Trung Quán Luận tụng (Madhyamika- 
Karikavrtri, 'If#if2Ä) đã định nghĩa niết-bàn như 
Sau. 

“Trạng thái mà không từ bỏ cũng không đạt được, 
không phải hư vô cũng không phải vĩnh viễn, không phải 
tiêu diệt cũng không phải tạo tác.” 

(svabhavena hi vyavasthitanarh kle§anarh skandhãnãrh 
ca svabhavasyanapäyItvät kuto nivrtfir, yafas tannivrttyä 
nirvanam... vad khalu $ũnyavaditah kle§anarh 
skandhanãrmh vã nivrttilaksanam nirvanam necchantI, kinh 
laksanarh tarhTcchantI. ucyate; 


“aprahimam asampräaptam anucchinnam aSã§vatam; 
: bê 391 
amrruddham anutpannam etan nirvanam ucyate”) 


3° Trích trong Mahayana Buddhism, N. Dutt, Calcutta, 1976, trang 237. 
°! Mãdhyamika Kãrikãvrtti (Prasannapadä) by Canrakïrti, Commentary 
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“Chức năng của tuệ giác chẳng những chuyển hoá sự 
thật, mà còn tạo sự thay đối thái độ của chúng ta đối với nó.” 

(na praJña a$ũnyan bhavãn $ũnyãn karotI; bhãvã eva 
sũnyah).”” 

Sự thay đổi là thuộc nhận thức luận (chủ thể), 
không phải thuộc bản thể (đối thể). Thật thể như nó 
đã từng. Niết-bàn không phải là hữu (bhãva,f) hoặc 
phi hữu (øbhava,3E“ñ)... Nó xa la tất cả thắng nghĩa 
đế của niếtbàn (bhaväbhäva-parämarếakgsayo 
nirvanam, ]3Sñãt ÍJït13#).”” Đây là hoàn toàn tương 
ứng theo pháp thoại của Đức Phật dạy chúng ta loại 
bỏ sự hiện hữu (bhava-drgfi, ĐT) và phi hiện hữu 
(vibhava-drgti, 'ÌEB#ï).”” Đây là ý nghĩa chân thật 
của vô ký (avyäkrra, Ä#tñäU) được xem như bản chất 
của Như lai (7afhägœra, ỦI2š) - không vấn đề øì liệu 
mà Như-lai tổn tại sau khi chết hoặc không tổn tại 
hoặc cả hai hoặc không cả hai.”” Niết-bàn như là một 
người với tuyệt đối là giải thoát khỏi vọng tâm. Và chỉ 
lìa những điều này là chúng ta sẽ đạt niết-bàn. 

Đây là nội dung của Đại-thừa mà giải thoát cuối 
cùng chỉ có thể ngang qua Tánh-không bởi loại bỏ 


on Madhayamika Karikãs, Bib. Budd. TV, trang 52T. 

” Cùng trang sách đã dẫn. 

3Fta evarh na kasyacIn nirvane prahãnarn nãpI kasyacIn nirodha 1t 
vijñeyam tataŠ§ ca sarua kalpanäksayarũpam eva nirvanam tathoktam 
Arya Ratnavalyam: na cãbhãvopi nirvãnam kuta eväsya bhãvatã; 
bhavãbhãva-paramar§a-ksayo nIrvãänam ucyate. MKYV, trang 524. 

”' MK, xxv, trang 10. 

* Tham khảo Vadänta Paribhäsä, chương I. 
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tất cả các chấp thủ, kiến thủ và những định kiến.” 
Long-thọ, luận chủ nổi bật của học thuyết Tánh- 
không đã trình bày điểm này tất rõ. Ngài nói rằng: 
'Bởi vì tôi không chấp thủ bất cứ điều gì, nên tôi 
tránh được mọi lỗi lầm. ` 

Ngài Nguyệt-xứng bình luận thêm rằng ở đây 
không có cái gì bị loại trừ giống như tham dục (räga, 
Ê⁄X4)... cũng không có điều gì có thể đạt được như 
những thánh quả như Tư-đà-hoàn 
(srotäpafi,lÉBÈ33),  Tu-đàhàm  (sakrdägami, 
EÈ2^3)... Nó không phải thường hằng như bản thể 
thật (zé#nya).” Bản chất của nó không có nguồn 
gốc, biến hoại và tướng (/zksana,TH) của nó là 
không chấp nhận bất cứ hình dáng nào. ”” 
một pháp không mô tả được như vậy, làm thế nào có 
một sự tưởng tượng (kaipana, JlÍÃấ) của sự tôn tại 
phiển não (#/eýas) và uẩn (skandhas) và sự hoại diệt 
chúng ngang qua niết-bàn (Nữvãna) có thể tìm ở 
đâu? Bao lâu những hoạt động của sự tưởng tượng 


Trong 


*»  “Mukts tu §ũnyatädrstes tadartha§esabhävana'. A dictum of 
NãpãrJuna quoted in BCAP. p. 4368 and also In Subhasi1a Samgrha. 
AIso in QGunaratnas commentary (trang 47) on Saddarýana 
Sưmnuccayda. buddhaih pratyeka-buddhalếŠ ca §ravakalŠ§ ca nIsevItã; 
mãrgas tvam ekã moksasya nästyanya 1tI niScayah. ASP. IX, 4l. na 
vinanena mãrgena bodhrr Ityãägamo yatah, GBWL, IX, trang 41. 

'”' Giáo sư Stcherbatsky để nghị chú thích cuối trang là A$ũnya = 
Nirvana of the HInayänists = Pradhãna of Sãrnkhya. 

”Š Giáo sư Stcherbatsky dịch “prapañca' bằng số nhiễu và thỉnh thoảng lại 
nhấn mạnh về ý nghĩa của từ. 
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chúng ta tiếp tục tồn tại, thì nơi đó không có niết- 
bàn. Niết-bàn chỉ được giác ngộ khi tất cả những nỗ 
lực của tính đặc thù hoá hoặc định nghĩa 
(prapaffcas) chấm dứt. 

Để bác bỏ quan điểm của Thượng-toạ-bộ 
(Sarvasfivada,_Ì-sïï§) cho rằng không chấp nhận sự 
tổn tại của phiển não (#/eýas) và uẩn (skandđhas) ở 
các tầng bậc nơi mà niết-bàn đạt đến, nhưng có thể 
chúng tỔn tại trong vòng luân hồi... nghĩa là trước 
khi đạt niết-bàn. Những nhà Đại-thừa trả lời một 
cách sinh động rằng nơi đây không có sự khác biệt 
nào dù nhỏ nhất giữa niết-bàn (NMirana, ï. 33) và 
luân hồi (Szsara,ff3H). Vì vậy, thật ra niết-bàn 
không đòi hỏi có tiến trình tiêu diệt. Niết-bàn thật 
sự là hoàn toàn biến mất (ksaya, 3#) của tất cả 
những vọng tưởng. Phiền não, uẩn... sự biến mất của 
399 tuy 
nhiên theo các nhà trung luận không có bất cứ một 
thực thể nào tồn tại. Những người mà không loại bỏ 
được khái niệm “Ta' và “của Ta' thì thường chấp sự 
hiện hữu của các pháp không tồn tại. 


chúng nói chung là cần thiết trong niết-bàn, 


Nói rộng hơn, vị ấy đi theo những con đường do 
các hệ thống khác chủ trương có thể là cách tốt nhất 
để giải thoát từng phần hoặc là mới bắt đầu cho 
điều này. ”” Quan sát như thật trong bất cứ mô thức 
vs Madhyamakavrtti, ed. L. de la Vallee Poussin, BB. 1v, 1902-13, trang 


445. 
“"Hkan hị vãnah dvilyah na vidyate"” Cũng xem 
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đặc biệt nào như là thực thể, hiện hữu, sanh khởi... 
là điều kiện để tạo một cái khác, sự đối nghịch mâu 
thuẫn từ đó tạo nên sự phân biệt. Chúng ta không 
thể tránh được sự chấp thủ vào những điều chúng ta 
cho là thật và quan điểm kế tiếp của chúng ta là sẽ 
chối bổ những điều khác. Quan điểm do sự giới hạn 
và phán quyết của nó đã tạo nên sự đối đãi - nguồn 
gốc của luân hồi. Ngài Long-thọ đã trình bày sự 
khẳng định biện chứng như sau: khi ngã được thừa 
nhận, thì điều khác (para) nẩy sinh đối lập với nó; 
với sự phân chia ngã và không phẩi ngã, chấp thủ và 
không chấp thủ. Tùy thuộc những cái này mà cái 
khác nảy sanh. Chấp thủ sanh ra khát ái tìm cầu 
hưởng thọ dục lạc và khát ái che đậy tất cả các sai 


ÄstaSãhasrikãPrajñãpãramitã, Šãnti Deva, Bib. Ind., trang 319. Ekarh eva 
hi yãnamn bhavat yad uta buddha-yänan bodhisattvanam yathä 
äyusmatah subhũiter nirde§ah. 

It is explicitly stated 1n the AbhisamayAlarnhkãrAloka, HarIbhadra, G.O.S. 
Baroda, trang 120 that 1t 1s the opimon of NãgpãrJuna and his followers 
that the votarles of other paths do not gain final release, that they remain 
in a lower state, but are, at the end of the period, enlightened by the 
Buddha. 

Arya Nagãrjuna-padãäis tanmatanusarina$ caikayãna-nayavadina ãhuh: 
labdhva bodhi-dvayarn hy ete bhavad uttrastamanasah; bhavanty ãyuh- 
ksayät tustah prãpta-nirvana-sarhJñiah na tesarh asti nirvänarh kim tu 
Janma-bhavatraye; dhãtau na vidyate tesäarn tepI tisthanty anäsrave. 
aklista-Jñaäna-hanaya pa§cãd buddhailh prabodhitah; sambhrtya bodhi- 
sambharais tepi syur lokanayakah. AbhisamayAlarnkarAloka, 
Haribhadra, G.O.S. Baroda, trang 120. 

The Czíuh Sfava ([, 2l, trích trong Advayavajra, trang 22): 
“Dharmadhätor asambhedad yãnabhedo'st na prabho; yãnatriayam 
akhyätarh tvayã sattvävataratah”. 
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lầm (của đối thể). BỊ mù quáng bởi điều này, người 
khát ái đã mơ tưởng chất lượng của các pháp và 
nắm giữ những phương tiện để thoã mãn nhu cầu 
dục lạc. Luân hồi do đó hiện hữu ngay khi có sự 
chấp thủ của “ngã'."”' 

Trong hệ thống Trung luận, nguồn gốc của khổ 
(dukkha) là sự dấn mình vào các quan niệm (si, 
Ba) hoặc vọng tưởng (kaipana, 3*8). Vọng 
tưởng Phân biệt (Kaipana vikaipa, 482}7]) là đệ 
nhất vô minh (øavidya, Í##Öl]j). Thật tế là không 
(ýmnya); trao cho nó với một tánh cách, định danh nó 
như là “cái này" hoặc “không phải cái này' là tạo 
thiên lệch, một phần và không thật. Điều này vô 
tình là để phủ định sự thật, vì cho rằng tất cả xác 
định là phủ định. Biện chứng này như Tánh-không 
(Šữnyaiä) của quan niệm (đ/s/is) là sự phủ định quan 
điểm, là sự phủ định đầu tiên của thực tại đó là bản 
chất vô phân biệt (nửvikalpa, nisprapañca, #2} JI|). 
Hiểu một cách đúng đắn, Tánh-không không phải là 
hư vô, mà là sự phủ định của phủ định, nó là sự hiểu 
đúng của sự bóp méo sai lầm trước kia về sự thật 
như lý. 

Từ Tánh-không đạt được khái niệm chân thật 
của nó trong tiến trình giải thoát hoặc niết-bàn và có 
những ý nghĩa khác nhau trong suốt tiến trình này. 


'' Ratnävali of Nãpãrjuna trích trong Bodhi-Caryavatära-Pañjikãä by 


PraJñakaramati, BIb. Ind., tr. 492. 
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Tất cả những điều này là trống không trong ý nghĩa 
rằng chúng không có những bản chất, tánh cách 
hoặc chức năng xác định. 

Tánh-không được dùng để loại bổ các học thuyết 
và quan điểm. Tuyên bố rằng các pháp là rỗng 
không có thể chỉ cho thấy những lý luận và khái 
niệm lan man về bản chất thật của các pháp là 
không thể chấp nhận được. Từ này cũng dùng để 
đánh giá lại và để định danh lại các pháp vô giá trị, 
vô dụng bị loại bỏ. Tâm trống không có nghĩa là một 
người có thể thấy thế giới này là đau khổ và vượt 
lên chúng. 

Khái niệm Đại-thừa về niết-bàn (Nirvzna) như 
là Tánh-không (Šữnyz/đ) là những nhà Đại-thừa phủ 
định sự hiện hữu của các thành tố với nhau. Nhiều 
khía cạnh của khái niệm này được làm nổi bật bởi 
những thuật từ khác được dùng trong các tác phẩm 
Đại-thừa. Thí dụ, khi niết-bàn đồng với Tánh-không 
thì sự ngụ ý rằng tất cả các pháp nói chung đồng tổn 
tại là thật sự không tổn tại giống như ảo tưởng 
không có thực thể như địa đại (pr:hivï-dhatu, HH) 
là không của nguồn gốc thật, sự đoạn diệt hoặc tổn 
tại thật trong thực tại.” Khi các pháp đồng với 
Chân như (7zihza/, ÄửH) hoặc pháp tánh 
(Dharmara, 3*ƑÈ), thì tất cả các pháp trên thế giới 
này về cơ bản là giống bản chất nhau, không có bất 


lóc ` trang 246. 
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cứ nhãn hiệu hoặc bản thể nào là của tự nó.” Nó 
không có sự tổn tại và không không tôn tại."”' Tánh- 
không là biểu hiện của sự phủ định và chân như 
(7atharđ) là những khía cạnh tích cực của chân lý. 


` 


Khi nó được gọi là thật tế (bhữtakofr, fÄÄ: chân thật 
tế cực, chỉ niết-bàn thật chứng lìa hẳn hư vọng) là 
ám chỉ rằng sự phân tách các pháp là những định 
danh sai lầm, khi một người cuối cùng đạt được 
Thực tại, sẽ vượt qua điều mà không thể vượt qua và 
chính như thế là chân lý. Một số những từ đồng 
nghĩa với niết-bàn (Mirvzna) cũng thường dùng là 
không phải không chân lý (avifathara, 4YÄ]EE£?Ÿ), 
độc nhất (ananyarathara, 38J——), không thay đối được 
(aviparyasatathaa, #3), chân đế. (paramartha, 
rã), bản chấtŒarrva , 2#), bản thể không thể hiểu 
được (acimyadharmu #ÈÄÍf RED), pháp giới 
(dharmadhaiu, 357), bản thể các pháp (dharmasthiii, 
2kiBñđ3*), thuần tịnh, an định giữa sanh và diệt 
(supra$äma, ỲZšŸ), không thể tách rời và không thể 
chia chẻ (advaya ! advayadhikara, 4*2}).""Š 
Trong đoạn thứ ba của Bát-nhã Tâm-kinh 
(Hrdaya suira) dạy rằng: 
“Vì vậy, trong Tánh-không (sứnya) không có sắc 


nộ Lankävatära-sitra, ed. B. NanJio, Kyoto, 1923, trang 226. 

TU trang 263. 

“05 TT: trang 25; “lti kho, bhikkhave, yã tatra Tathatä avutatthatä 
anaññaTathãgata Idapaccayatä, ayarn vuccatI, bhikkhave, pafIcca- 
samuppädo”. 
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(rñpa), thọ (vedäna), tưởng (san/1ñ4), hành (sarmskara), 
thức (vÿñäna); không có mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý; 
không có sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp cũng không có 
mười tám cảnh giới từ cảnh giới sắc cho đến cảnh giới 
tâm; cũng không có những pháp như mười hai nhân duyên 
trong chuỗi hiện hữu từ vô minh cho đến sanh, già, bịnh 
và chết; cũng không có bốn chân lý, không có trí tuệ và 
không có sự đạt được.” 

(¿fU“Z'!Œ, # Sở, ẨM, ƒT, nữ, TRHK, HỆ, ñ, ri, mh 
, &A, HẦU, TP, TY, VỆ, ẤM, ÌX, TRHKZE, JJ 2Í Z7, ẨhAM 
HH, 7R#4 # HH ai . 7151-76, 7R-2.2ViM. tr, T3, n 
ti 4t £" .3#ftf TS) vu 


Trong đoạn văn này, chúng ta có thể thấy rằng 
tất cả những pháp số căn bản và quan trọng của Phật 
giáo đều bị chối bỏ: năm uẩn, mười tám giới, bốn 
diệu đế hay ngay cả niết-bàn và con đường thánh 
thiện... đều bị bác bỏ. Ý tưởng lớn này có thể tóm 
gọn trong một câu rất nổi tiếng của kinh Kim-cang 
Bát-nhã ba-la-mật như: “Ưng vô sở trụ nhi sanh kỳ 
tâm (Ở nơi không chỗ mà sanh tâm, 


Ji #t J†#:1ñi2E-R).407 


Cũng kinh này nhưng một đoạn khác, Đức Phật 
đã dạy tôn giả Tu-bồ-đề rằng: 

“Chúng sanh nên loại bỏ tâm chấp vào ngã, nhân, 
chúng sanh và thọ giả, pháp và phi pháp. Tại sao? (bởi vì) 
nếu tâm của họ còn chấp vào tướng, thì họ vẫn còn chấp 
vào ngã, nhân, chúng sanh, thọ giả. Tại sao? (bởi vì) nếu họ 


jà 4£, trang 134-5. 
#¡ #§, trang I16. 
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còn chấp vào pháp, thì họ vẫn còn chấp vào ngã, nhân, 
chúng sanh, thọ giả. Tại sao? (bởi vì) nếu tâm của họ còn 
chấp vào phi pháp, thì họ vẫn còn chấp vào ngã, nhân, 
chúng sanh, thọ giả. Vì vậy, không nên chấp giữ vào pháp 
và phi pháp. Đó là tại sao Đức Như lai dạy rằng: “Này các 
tỳ kheo nên biết pháp được giảng giống như chiếc bè. Ngay 
cả pháp còn phải bỏ, huống chi phi pháp.” 

Ch:ng xKE, ME{4XTH, ÀL1H, ZEHñf771H, ñ7221H, 7R 
#:1E†2X‡H. THỊ ĐÀ t2 5£ ñg 2K E, 27/HV/H, HS, À, 
SE, n1. 4i HC LH, BỊ 274K, À ZE “E, ngài. AEIf.4`JÑ H2, 
4fB1W:|ElE. ¿3® 0112k ?ế ñn : lx Sf bế Hr ! ẤII48t}Š, 1 
S§ffi+r, 2Z⁄MiJEtâ, f'[lEi2) “° 

Bởi vì pháp Đức Phật giảng không phải là một 
học thuyết triết học, không là gì cả ngoài phương 
pháp trị bịnh để rửa sạch các cấu nhiễm bên trong 
tâm chúng sanh. Nếu trong Phật giáo Nguyên-thủy, 
đời sống phạm hạnh, chân lý thánh thiện, niết-bàn 
(trạng thái an lạc, hạnh phúc và vượt khói tam giới) 
là mục đích của Bồ-tát tu tập, thì trong Đại-thừa chỉ 
có một thực tại là xem niết-bàn (Mirvana), pháp giới 
(Dharmadhãiu), hoặc bát chánh đạo đều là những 
vọng tưởng hoặc chỉ là phương pháp trị bịnh. Khi 
bịnh nhân được lành bịnh nghĩa là giải thoát khỏi 
các chấp thủ, thì bốn diệu đế, chánh pháp, niết- 
bàn... trở thành vô dụng và bỏ lại phía sau như 
“chiếc bè' thả trôi khi người đã qua đến bờ kia rồi. 

Khi một người đã giác ngộ được bản chất các 
pháp, vị ấy không còn phân biệt hoặc chấp giữ các 


#% Như trên, 113-4. 
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pháp nữa. Vì vậy, cũng nói rằng luân hồi là đồng 
nhất với niết-bàn, vị ấy trở thành hoàn thiện, thành 
Phật; bởi vì những nhà Đại-thừa cho rằng chúng 
sanh không øì hơn là chư Phật nhưng bị vọng tưởng, 
tạo nghiệp mà có khác. Vì vậy, chúng ta từ tâm của 
mình phải loại trừ khái niệm không chỉ cá nhân 
chính mình mà còn bản chất của bất cứ điều gì mà 
chúng ta nhận thức được. Khi chúng ta đạt được 
trạng thái tâm đó, thì khi ấy ta không phân biệt mình 
với vật khác tương ứng với bản chất của thế giới 
(thực tại tương đối) hoặc từ (thực tại tuyệt đối) siêu 
việt. Bồ-tát đạt được niết-bàn nghĩa là bản chất của 
Tánh-không tuyệt đối, sự siêu việt tuyệt đối trong ý 
nghĩa Đại thừa như Bát-nhã Tâm-kinh (Hrdaya 
Sữrra) đã kết luận rằng: 

“Bởi vì không có sự đạt được, Bồ-tát quán Trí tuệ 
Bát-nhã, tâm không có chướng ngại và vì không có 
chướng ngại nên không có sợ hãi, giải thoát khỏi mọi trói 
buộc, xa la vọng tưởng điên đảo và đạt niết-bàn tối hậu.” 

(C}ĐTf41L, TP Eell HỆ, TK NÈ Ýï J A§ â 2 lU, 1Ù Ẩ SE 
lỗi, 4t °E lÝhk, #tfí L0, SRMERBf8|Z22H, 2ý 5)M48), 
Đó là lý do tại sao trưởng giá Duy-ma-cật 

(Bodhisatva Vimalakirfi) vẫn lặng thinh khi nghe các 
Bồ-tát hỏi thế nào là pháp môn không hai.“'° Đây cũng 
là lý do Đức Phật đã im lặng và trả lời Upaéiva về 
niết-bàn như sau: 

*” Nụ 27k BÉ #2 sò @6 trang 134-5. 


*° Garma C.C. Chang, Buddhist Teaching of Totality, Great Britain: 
The Pennsylvania State University, 1972, trang 97. 
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“Vị ấy đã nghỉ ngơi, không thể đo lường 
Vì niết-bàn không có tên, 
Khi tất cả các pháp là đoạn diệt, 
Lời kinh thuyết cũng không. ”?'" 
Cũng rất hữu ích nếu chúng ta tham khảo thêm 
một chút về mối liên quan giữa niết-bàn và luân hồi. 

Thật ra, bản thể và hiện tượng không phải là hai 
thực thể riêng biệt, cũng không phải là hai trạng thái 
của một thể giống nhau. Tuyệt đối là thể chân thật duy 
nhất, chính là thực thể của luân hồi do những vọng 
tưởng (kaipana, %BÄ) trì giữ. Từ tuyệt đối (minh) 
ngang qua các hình thức tư tưởng tạo thành vọng tưởng 
là thế giới thực nghiệm (vô minh) và ngược lại, tuyệt 
đối là thế giới chân thật không bị bóp méo qua trung 
gian của vọng tưởng.” 

Tánh-không nghĩa là chân đế (Paramarthaia) 
hoặc không thực thể (Wairamya), cả ngã (pudgala) và 
pháp (Dharma) do nhân duyên tạo nên các pháp tạm 
gọi là các pháp hiện tượng (Sømvrfisafya, tục đế). 

Tánh-không cũng tượng trưng cho “không bản 
thể” (øihsvabhavai4) qua đó có thể tuệ giác “Tính 
đồng nhất của những đối lập'. Chính trong ánh sáng 
này mà ngài Long-thọ thấy không có sự khác giữa 
“tà bà” (Samsara) và “niết-bàn" (Nirvana)... 

Hữu vi đồng với vô vi và vô vi đồng với hữu vị, 
đó là thông điệp chính mà văn học Bát-nhã (pra7ña- 
paramifa) đã tuyên bố. Trạng thái tuyệt đối không 
#! Như trên, trang 98. 


“ MK, xxv, trang 9. 
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thể hiểu này thường hằng như như ở trước chúng ta. 
Chúng ta có thể đồng nhất hoá nó trong chúng ta. 
Đức Phật dạy rằng quan niệm thế giới như thật xuất 
hiện khi tự ngã tiêu diệt, khi tất cả những liên quan 
ấn tàng cho sự thăng hoa của ngã bị mất tác dụng. 
Chúng ta không phải nhắm đến niết-bàn (Nirvana) 
riêng tư và cá nhân mà phải bao gồm cả người khác 
và thế giới, mà Nhất thiết trí của đức Phật bao gồm 
cả hai. 

Công đức cá nhân phải nên hồi hướng đến cho 
tất cả. Trong bất cứ trường hợp nào, không có sự 
chứng đạt cá nhân, không có thật thể nào có thể 
cung cấp vĩnh viễn sự ngừng chỉ và an tịnh, không 
có sự giải thoát hoàn toàn bằng sự gượng ép đoạn 
diệt tất cả. 

Văn học Bát-nhã (Pza/ña-paramiia) đã nỗ lực 
điều chỉnh và thăng hoa những quan niệm sẽ gặp 
phải khí tu tập theo luận A-t-đạt-ma 
(4Abhidharma).`'` Luận A-tỳ-đàm đã thuyết phục 
chúng ta rằng nơi đây không có “ngã” mà chỉ có 
'pháp'ˆ. Mặc dù chúng sanh không thật, tuy nhiên vì 
lòng từ bị, không từ bỏ và lợi ích của chúng sanh 
nên vẫn vận dụng phương tiện độ sanh. Luận A-tỳ- 
đàm phủ nhận các pháp hữu vi, giúp nhận thức 


“3 Xem chỉ tiết ở Basic Buddhist Concepts, Kogen Mizuno, tr. Charles 
ŠS. Terry and Richard L. Gage, Tokyo, 1994, trang I3-35; và 2500 
Years of Buddhism, P.V., Bapat, Ministry of Information and 
Broadcasting Government of India, 1919, trang 31- 42. 
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hiểm họa của chấp thủ vào các pháp hữu vi mà các 
pháp này đối lập với pháp vô vi và khuyến hoá tu 
tập trí tuệ như là một đức tánh để thấy “thực thể” 
của các pháp. 

Ngược lại, văn học Bát-nhã quán sát tánh riêng 
biệt của các pháp chỉ là những tạm thời giả danh và 
quán chiếu để thấy các pháp chỉ là Tánh-không. 
Mọi hình tướng đều không bị kết án là chướng ngại 
tuệ giác tối thượng. Chừng nào nhị biên (hai bên đối 
đãi) tan biến thì khi ấy kết quả không thể tưởng 
được. Không chỉ vô số đối thể pháp trần đa dạng 
(của tư tưởng) đồng nhất với Tánh-không, mà chính 
chủ thể ý căn cũng không khác, như một và đồng 
nhất với Tánh-không. 

Khi chúng ta ra khói những thói quen phân biệt ý 
thức, Tánh-không sẽ hiển lộ viên mãn cụ thể ngay 
chúng ta, thai tạng Phật nơi chúng ta. 

Người nào chỉ cố gắng giải thích thực thể Tánh- 
không như một dụng cụ lý thuyết suông thì chỉ chuốc 
thất bại. Các pháp rất đơn giản, nằm ẩn ngay phía 
sau của học thuyết này, nếu chúng ta tác ý sẽ thấy. 

Kinh Bát-nhã Ba-la-mật cũng không để nghị chỉ 
có Tánh-không tôn tại. Nếu tuyên bố trống rỗng 
rằng “Các pháp thực sự là không" là hoàn toàn vô 
nghĩa. Chính đó cũng giả, bởi vì Tánh-không không 
có cả phủ định lẫn khẳng định. ˆ“ 


“4 SSPW, trang 21. 
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Tâm-kinh (Hrdaya Sñrra) đưa ra năm ý nghĩa để 
kết luận là “Vượt qua, vượt qua, vượt qua bờ kia, 
VƯỢt n hai bờ, ôÔI giác ngột" 
(1iất, Jmất, JÄ Ấ Jnấi, JJ N JỊ] Ji, 7? 1 le ñH| ). 
415 

Vượt qua: vượt qua căn và trần, bởi cả hai đều không. 

Vượt qua: vượt qua tham đắm các pháp hữu vi và từ bỏ 
chúng, bởi tất cả đều không. 

Vượt qua bờ kia: qua bờ Niết-bàn, bản chất thật các pháp 
hữu vI. 

Vượt qua hai bờ: vượt qua ta bà và niết-bàn, siêu vượt hai 
bên bờ đối đãi, khẳng định và phủ định đồng nhất trong Tánh- 
không. 

Giác ngộ: Ôi thức tỉnh! Trạng thái cuối cùng của Tánh- 
không siêu việt, vô minh đã tan. 

Như chúng ta thấy trong mỗi trường hợp, từ kinh 
điển Pali đến Đại-thừa, nghĩa là từ khái niệm Không 
(Suññara) đến Tánh-không (Šữnyađ) ý nghĩa càng 
mở rộng và thâm sâu. Nói cách khác, rõ ràng sự 
thay đổi từ Nguyên-thủy đến Đại-thừa là sự cách 
mạng hoá từ pháp (đharmavada, 3#) đến bất nhị 
(advayavada, 4 —), từ niệm (drsfivada, 3) đến 
không niệm (ýữnyavada3E2%). tướng 
(dharmavada,†l) đến tánh (dharmatavada,PÈE), từ 
ngã không thật (pudgala-nairammyaiÈ#fä) đến 
pháp không thật (dharmanairätmya, 3 1`#Ÿ). 


“3 ft 2ï y RẾ ?í Ø»ù #6, trang 135. 
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Pháp thoại này của Đức Phật có thể thích hợp 
cho chúng ta vượt qua tất cả khổ não và trở thành 
một tỳ kheo thật sự (bhinnakleSho bhiksuh) và đạt 
niết-bàn (Mirvana). Nhưng ngay khi nhị biên của chủ 
thể và khách thể vượt qua thì không có tỳ kheo 
(Bhiksuđ) cũng không có niết-bàn (Mirvana) được 
chứng”'“ Chướng có hai: phiển não chướng 
(kleáãvarana,}ffl[BE2) và sở trì chướng (jñeyävarana, 
#rZIllf). Tánh-không (Šønyziđ) là tương phản với 
hai chướng này vì nó là chân trí. 

“Niết-bàn là vọng tưởng. Ngay cả có một trạng 
thái gì cao hơn niết-bàn thì đó cũng chỉ là vọng 
tưởng.” “'” Bồ-tát là mộng ảo, ngay cả đức Phật cũng 
chỉ là giá danh, ngay cả tuệ giác siêu việt cũng chỉ 
là giả danh. Giấc mơ, tiếng vang, bóng chiếu, hình 
ảnh, ảo hoá, phù thuật, hư không... là những đối thể 
của trí thức.” Bát thiên tụng Bátnhã kinh 
(Sutasãhasrikãä  Prajia-paramia, J\ÝAäH8Z{@#® 
cũng nói các pháp là mộng ảo. Chúng không sanh, 
không diệt; không tăng, không giảm; không cấu, 
không tịnh; không phủ định, không khẳng định, 
không thường, không đoạn, không phải không 
(Ếnmai) mà cũng không phẩi phi-không 


#9 SSPW, trang 45. 

“fNirvnamapi mãyopamam svapnopamam. Astasähasrikä-prajña- 
pãramitä, ed. R. Mitra, Calcutta, 1S88, trang 40. 

“3 Như trên, trang 25, 39, 196, 198, 200, 205, 279, 483 & 484. 
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(aányar)."'” Chúng chỉ là giả danh, là mộng ảo 
(Maya, 5ZZJ). Và mộng ảo đã cho thấy phạm trù 
mâu thuẫn nhau sẽ không đi đến đâu trong khảo sát 
biện chứng để cuối cùng không có tổn tại và cũng 
không có không tổn tại.” Tất cả các pháp là giả 
danh; chúng chỉ là một quy ước, một lệ thường và 
một sự thoả hiệp tạm thời "Ì Kinh Lăng già 
(Lankavatara, †ÿÏlllÃŠ) đã cho rằng chúng giống như 
ảo mộng, giấc mơ, ảo tưởng, sừng của con thỏ, con 
trai của người đàn bà không sanh đẻ, thành quách 
ảo, mặt trăng kép, xiếc vòng lửa, hoa đốm, hư 
không, tiếng vang, ảo ảnh, bức tranh, con rối... đều 
không tổn tại và không không tổn tại. ”” Nhiều kinh 
trong văn học Đại-thừa như Thần-thông Du-hí kinh 
(Lalitavistara,  #ằ83⁄J§R@)/“Ì Tam-muội-vương 
kinh (Sømadhirđja, —+:#$),"”” Kim-quang-minh 
kinh (Sưvarpuaprabhäsa, ⁄2X:Mlf),“”Ì Viên-giác 


*° Như trên, trang 119, 120, 185 & 262. 

“°“ Nãmarũpameva mãyã mãyaiva nãmarũpam. Như trên, trang 898; 

mãyãyäh padam na vidyate. Như trên, trang 1209. 

°“' Yachcha prajñaptidharmam tasya notpädo na nirodho nyatra 
sarhJñãsarhketamatrena vyavahriyate. Như trên, trang 325. 

“#“ Lankãvatärasutra, ed. B. Nanjio, Kyoto, 1923, trang 22, 51, 62, 84, 

85, 90, 95 & 105. 

“3 Xem Lalitavistara, ed. P.L. Vaidya, BST, I, 1958, trang 176, 177 & 

181. 

“ Xem Samädhi-räja, Sanskrit Manuscript No. 4, Hodgson collection, 
Royal Asiatic SocIety, London, trang 27 & 29. 

# Xem Suvarna-prabhasa, Manuscript No. 8, Hodgson collection, 
Royal Asiatic SocIety, London, trang 31, 32 & 44. 
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kinh (JR|ÊSi4#) và Bát-nhã kinh (Z?#Ê #©).. 
cũng cho những mô tả giống vậy. 

“Viên giác chiếu sáng khắp nơi tịch tĩnh không đối 
lập nhau. Chính trong trạng thái chiếu sáng đó, vị Bồ-tát 
thấy được hằng hà sa thế giới chư Phật như số cát sông 
Hằng, như hoa đốm giữa hư không, thoạt chìm, thoạt nổi 
với bao nhiêu hình thái. Chúng không có đồng nhất cũng 
không có tách rời (bản chất viên giác). Từ đó, chúng 
không trói, không mở, Bồ-tát bắt đầu giác ngộ chúng sanh 
này vốn thể là Phật và sanh tử, niết-bàn đều như giấc 
mộng đêm qua.” 

“Thực thể tối hậu của Tánh-không là gì? Niết-bàn. 
Niết-bàn là không niết-bàn bởi vì không có thường hằng 
cũng không huỷ diệt.” ““7 
Hoặc một đoạn văn khác trong Kinh Bát-nhã Ba- 

la-mật: 

“Bồ-tát Tu-bồ-đề bạch rằng, “Này Kausika, Bồ-tát 
khát ngưỡng bánh xe lớn nên trụ vào Trí tuệ Bát-nhã với 
pháp thoại về Tánh-không. Vị ấy không nên trụ trong sắc, 
thọ, tưởng, hành và thức, bởi vì sắc thì tạm bợ hoặc không 
thường hằng... Vị ấy không nên trụ vào quả Alahán... 
ngay cả pháp thoại của đức Phật. Như thế, Bồ-tát sẽ làm 
lợi ích cho vô tận chúng hữu tình. ˆ 

Khi ấy ngài Xá-lợi-phất nghĩ rằng: “Nơi nào mà Bồ- 
tát nên trụ?" 

Tu-bồ-đề biết tư tưởng của ngài Xá-lợi-phất nên nói: 
“Ngài nghĩ gì thế, Xá-lợi-phất? Nơi nào Như lai có thể 
trụ? 


* The Complete Enlightenment, Tr. & Com. by Cha °n Master Sheng- 
ven, London, 1999, tr. 26. 
' LSPW, trang 145. 
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Xá-lợi-phất bạch rằng: “Như lai trụ nơi không trụ. 
Chính tâm không trụ là Như lai. Như lai không có trụ vào 
các pháp hữu vi cũng không trụ nơi pháp vô vi. Như lai trụ 
nơi tất cả các pháp không trụ và không phải nơi không 
không trụ”. Giống thế, Bồ-tát nên trụ tâm trong cách này. 

Lúc đó, trong hội chúng có nhiều chư thiên nghĩ 
rằng: “Ngôn ngữ và lời của Dạ xoa dễ hiểu, nhưng những 
điều mà Bồ-tát Tu-bồ-để nói thật là khó hiểu?? 

Biết tư tưởng của chư thiên, Tu-bồổ-để đáp rằng: 
“[rong đó, không có lời, không có diễn và không có 
nghe.” 

Chư thiên nghĩ rằng: 'Bồ-tát Tu-bồ-đề định làm cho 
pháp thoại dễ hiểu, nhưng thật ra ngài lại làm cho học 
thuyết trở nên tinh tế, sâu sắc và khó hiểu hơn.” 

Biết được tư tưởng của chư thiên, Tu-bồ-đề liên nói 
rằng: “Nếu một người muốn đạt được Tư-đà-hoàn, Tu-đà- 
hàm, A-na-hàm hoặc A-la-hán... vị ấy không nên phát 
khởi trí tuệ sâu xa này...” 

Chư thiên nghĩ rằng: “Ai có thể hiểu và đồng ý với 
những øì ngài Tu-bồ-đề vừa tuyên bố?” 

Tu-bồ-để biết tư tưởng của chư thiên, liền nói: “Ta 
nói chúng sanh như giấc mộng, ảo hoá. Bậc Tư-đà-hàm, 
Tu-đà-hoàn, A-na-hàm và A-la-hán cũng giống như giấc 
mộng, ảo hoá. 

Chư thiên trả lời rằng: “Bạch Tu-bồ-đề, vậy pháp của 
đức Phật cũng như giấc mộng và ảo hoá sao??” 

Tu-bồ-để trả lời: “Vâng, ta nói pháp của đức Phật 
cũng như giấc mộng và ảo hoá. Niết-bàn cũng như giấc 
mộng và ảo hoá.) 

Chư thiên hỏi: 'Ồ! Bạch ngài, có phải ngài vừa nói 
niết-bàn cũng như giấc mộng và ảo hoá?” 

Tu-bồ-đề trả lời: “Này chư thiên, nếu ở đó có trạng 
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thái gì cao hơn niết-bàn, ta cũng nói nó giống như giấc 
mộng và ảo hoá. Này chư thiên, không có sự khác biệt 
nhỏ nhất nào giữa niết-bàn và giấc mộng ảo hoá cả.” 

Đó là học thuyết Tánh-không được trình bày ở 
đây. Thật khó tìm thấy những lời tuyên bố như vậy ở 
văn học kinh Vệ đà hoặc các nguồn kinh điển của 
các tôn giáo khác. Bởi vì đối ngược với Ngã thường 
hằng (Phạm thiên) của học thuyết U-pa-ni-sắc 
(Upanishad), hoặc những tôn giáo hữu thần như 
Thiên chúa giáo, Hìindu giáo... 

Thế nên, chúng ta có thể thấy rằng nếu niết-bàn 
là mục đích cao nhất trong kinh điển Pali, thì trong 
tiến trình tiến hoá, với bước phát triển mới của các 
kinh điển Đại-thừa đã cho rằng Phật quả cũng như 
giấc mộng, ảo hoá và niết-bàn cũng vậy, ngay cả 
nếu có cái gì cao hơn niết-bàn thì cũng sẽ giống như 
giấc mộng, như tuồng ảo hoá thôi, nghĩa là niết-bàn, 
Phật quả là mục đích của giác ngộ, nhưng khi thức 
tỉnh và tuệ giác thì chúng tức là chính ta. 

e. Tánh-không vượt ra ngoài Phủ định và không 
thể mô tả được 

Trong kinh điển Đại-thừa, đặc biệt Trung-quán- 
luận, ngôn ngữ giống như một trò chơi và những lý 
luận liệu A là B hoặc A không phải B đều giống như 
trò xiếc ảo hoá. 


*® Garma C.C. Chang, Buddhist Teaching of Totality, Great Britain: 


The Pennsylvania State University, 1972, trang 94-5. 
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Trong trường hợp này, hành động hoặc phản 
biện đều đồng vọng tưởng, mặc dù nó có ý nghĩa 
rằng cái này phản biện cái khác. Cũng thế, theo 
ngài Long-thọ, chính cả lời của ngài cũng là trống 
rỗng, giống như ảo thuật hoặc vọng tưởng và vì thế, 
ngài đã phủ định tính chất của các pháp. Sự phủ 
định của ngài không phải là sự phủ định của một cái 
gì thực thể. Ngài đã nói: 

“Giống như một nhà ảo thuật tạo một con rối để phủ 
nhận con rối do chính ảo thuật hoá ra, đó là sự phủ định 
và bác bỏ.” “? 

Sự phủ định của ngài Long-thọ chỉ là một dụng 
cụ để loại trừ các cực đoan. Nếu nơi đó không có 
cực đoan để loại trừ, thì cũng không cần những dụng 
cụ như khẳng và phủ định. Những từ như đúng, sai 
hoặc lỗi lầm thực ra là những từ trống rỗng không có 
liên quan đến thực thể. Chánh kiến cũng trống rỗng 
như tà kiến thôi. 

Trung luận đã phủ định những tà kiến và phơi 
bày chánh kiến như một dụng cụ chữa bịnh chấp thủ. 
Để giác ngộ, vị ấy phải vượt qua cả chánh và tà, 
thật và giả và thấy các pháp là không bản chất. 
Chúng ta không phải phủ định bất cứ cái gì. Không 
có cái gì để phủ định cả. Do thế, chúng ta vượt qua 
cả khẳng và phủ định. 


Trong kinh Bát-nhã, đức Phật đã khẳng định rằng: 


' Nãgãrjuna, Hui Cheng lun (The Refutation Treatise), T. 1631, tr. 24. 
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“Hơn nữa, Bồ-tát nên an trụ trong trí tuệ ba-la-mật. 

Khi an trụ trong ấy, Bồ-tát sẽ đạt được sự không vượt qua 

hoặc sự vượt qua bất cứ pháp nào. Đó là Bồổ-tát an trụ 

trong trí tuệ ba-la-mật và giống như vậy, vị ấy hướng dẫn 
đưa tất cả chúng sanh an trụ trí tuệ ba-la-mật. Nhưng độ 
sanh mà không thấy độ sanh vì tất cả đều như huyễn 

Hơã 7” 

Tánh-không (Šømyarđ) về cơ bản là không diễn 
tả (avachya or anabhilapya) được vì nó vượt qua bốn 
phạm trù biện luận trí thức (chafwgkofi-vinirmukfa). 
Nó là bản thể vượt qua sự tổn tại, không tổn tại, tổn 
tại và không tồn tại, không tổn tại và không không 
tồn tại. Nó không phải là khẳng định, không phải là 
phủ định, không phải là khẳng và phủ định, cũng 
không phải là không khẳng định và không phủ định. 
Đứng về mặt thực nghiệm, nó là tương đối, duyên 
khởi (prafifya-samuipada), là hiện tượng (sarminsara). 
Đứng về mặt tuyệt đối, nó là chân thật (va), giải 
thoát khỏi các pháp (wøirvana). Thế giới là không thể 
mô tả được bởi vì nó siêu vượt và không có loại 
phạm trù nào thoả đáng để mô tả nó. Các pháp là 
không (Šữnya): Không có thực tại tối hậu (Svabhäya- 
Šữnya) và thực tại là Duyên sanh 
(Prafiftyasamufpada) hoặc không có các pháp. 

Để dễ hiểu, chúng ta có thể minh họa bốn phạm 
trù biện luận tri thức (chaf#šgkofi-vinirmuRfa) trong 
một công thức như sau: 


°®° LSPW, trang 140. 
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Hiện hữu = X, Không hiện hữu = -X 
Hiện hữu hoặc không hiện hữu = X / -X 
Không hiện hữu hoặc không không hiện hữu = -(X /-X) 


Bảng VỊ 


-[ŒX)/(-X)/(X/-X)/-Œ%X/-X)| 


Ngài Mã minh (4shvaghosa, JSIÑ) đã nói rằng 
Chân-như (#£?II) không phải không (Šø#nya, 2š), cũng 
không phải không (444ønya, 3EZ”Z), không phải không 
cũng không phải phi không, không phải phi không 
cũng không phải phi không, vì Chân-như vượt qua 
bốn loại phạm trù này. “Tất cả các pháp trên thế giới 
khởi thuỷ không có sắc, không có tâm, không có 
thức, không có bất sanh, không có sanh; rốt cùng là 
chúng không thể giải nghĩa được.” Nhưng điều này 
không có nghĩa là nơi đây không có thực thể, bởi lẽ 
thực thể dường như rằng “Bản chất thực của thực tế 
tuyệt đối là không phải không thật. 

Các nhà không luận (Šønyavađins) đã xem “hiện 
hữu', “tồn tại”, 'khẳng định", “bản chất' trong ý nghĩa 
hiện hữu tuyệt đối hoặc thực tại tối hậu, tạm gọi 
Thường hằng. Ai cho rằng thế giới này hiện hữu là 
phạm một lỗi lớn, bởi vì khi chúng ta thâm nhập sâu 
chúng ta sẽ khám phá toàn thể thế giới với tất cả 


'®!' Suzuki, The Awakening of Faith in the Mahãyãna, trang 1 11-2. 
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hiện tượng đa dạng về cơ bản là tương đối và vì thế 
rốt cuộc là không thật. Và những ai chủ trương 
không hiện hữu hoặc không sanh cũng là phạm lỗi 
lớn, bởi vì họ đang phủ nhận thực tại hiện tượng của 
thế giới. Họ buộc tội những nhà không luận là 
những nhà hư vô chủ nghĩa (naãsiikas, ki Ì£3Š'7). 
Hư vô chủ nghĩa hay Thường hằng chủ nghĩa đều sai 
lầm. Về cơ bản, tri thức liên quan đến tương đối, 
phân tích và lý luận trong những sự mâu thuẫn về từ 
ngữ. Tất cả điều này có thể hiểu được bởi vì chúng 
là tương đối. Nói gọn là có bốn phạm trù: hiện hữu, 
không hiện hữu, hiện hữu và không hiện hữu, không 
hiện hữu và không không hiện hữu; và nếu nói rộng 
thì có sáu mươi hai loại tà kiến.“ Các tà kiến này 
không cung cấp cho ta thực thể. Thực thể siêu vượt 
qua tất cả phạm trù và 62 quan niệm này. Muốn đạt 
được chỉ có thể giác ngộ trực tiếp ngang qua kinh 
nghiệm tâm linh. Chính tuyệt đối bất nhị này mà các 
pháp sanh khởi. Chúng ta phải vượt lên nhị biên 
chủ-khách thể của trí thức và các pháp hiện tượng. 
Đức Phật không phải là một nhà siêu hình học 
biện luận mà chỉ là một nhà tu tập thực tiễn. Sự 
quan tâm của ngài là giải thoát và chỉ cho chúng 
sanh con đường tự mình cởi trói khổ để đạt tự tại 
giải thoát. Đức Phật được gọi là bậc đạo sư tài giỏi 
vì khả năng hướng dẫn khéo léo của ngài. Đức Phật 


®D, I;LS, trang 48. 
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biết rằng tất cả ngôn ngữ và khái niệm là rỗng 
không và những lý luận sáo ngữ nên từ bó. Nhưng 
mặt khác, Đức Phật hiểu rằng chúng sanh chấp thủ 
vào các pháp và chỉ có thể nhận thức được bằng trí 
thức phân biệt. Để có thể giúp họ loại bỏ các chấp 
thủ, Đức Phật đã sử dùng những từ ngữ như là Trung 
đạo và cực đoan, tục đế và chân đế, khẳng định và 
phủ định, không và phi không để phơi bày chánh 
pháp của ngài. Thật ra “bản thể thật của các pháp là 
hoàn toàn không thể hiểu được và không thể nhận 
thức được. “ Vì thế, tất cả học thuyết hoặc pháp 
thoại mà Đức Phật đã giảng không gì hơn chỉ là 
những phương tiện (upäya, Đ#) để đạt mục đích 
buông xả chấp thủ. 

Các nhà Đại-thừa đã ví con người khi còn chấp thủ 
giống như bị bịnh, bị lửa cháy, như cội nguồn đau khổ, 
vọng tưởng và vô minh. Tánh-không như một dụng cụ 
trị bịnh hoặc như nước dập lửa để mà con người có thể 
giải thoát khỏi đau khổ. Các nhà Đại-thừa cho rằng nếu 
người nào hiểu được bản chất, mục đích và chức năng 
của dụng cụ trị bịnh thì sẽ không bám giữ nó mãi, nếu 
không vị ấy cũng không giải thoát được. 

I. Tánh-không như Phương tiện của Tục đế và 
Chân đế 

Chúng ta cũng có thể hiểu học thuyết Tánh- 

không qua hai phương tiện tục đế (Sørivrfisafya, 


đạn LS, trang 7. 
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Vyavahara.fầiñlf) và chân đế. (Paramarthasatya,E 
ñ). Ngài Long-thọ dạy rằng: 

“Vì lợi ích cho chúng sanh, tất cả chư Phật đã thuyết 
pháp qua hai phương tiện của tục đế và chân đế. “* 
Theo ý đại sư Long-thọ hai chân lý phản chiếu 

khác nhau trong một tính cách, trong đó chúng ta có 
thể nhận thức pháp và tùy theo quan điểm của 
chúng ta về chúng. Tục đế liên quan đến lý trí và 
tình cảm mà chúng ta nhận và vì vậy đối thể của tri 
thức được xem là cố định, xác định và tự hiện hữu. 
Khi một người thấy các pháp từ quan điểm tục đế, vị 
ấy sẽ chấp nhận quy ước của ngôn ngữ cũng như sự 
tồn tại bản thể. Ý nghĩa của một từ là mục đích mà 
từ biểu trưng. Bản chất thật của pháp có thể dùng 
ngôn ngữ để mô tả và giải thích. 

Đây là lập trường của tục đế thường trình bày 
các pháp theo trí thức lan man.“ Ngược lại, nếu Bồ- 
tát nhận thức các pháp từ quan điểm chân đế, vị ấy 
sẽ đánh giá lại thế giới hiện tượng mà không chấp 
thủ. Bồ tát mà thấy được tánh trống rỗng của bản 
chất các pháp cố định, xác định và tự tổn tại đó, thì 
sẽ nhận thấy không có quy ước của ngôn ngữ cũng 


# The Twelve Gate Treatise, viii. xxiv: 8, See Chi-tsang, The Meaning 


of the Two fold Truth, trang 77-115, and The Profound Meaning of 
the Treatises, trang T-14. 

®Š Xem chỉ tiết ở Mervyn Sprung, ed. như trên, trang 17, 38, 43 và 57, 
và N. Dutt, Aspects of Mahayana Buddhism and Its Relation to 
Hinayäna, London, 1930, trang 216-27. 
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như không có sự tổn tại bản thể. Ý nghĩa của ngôn 
ngữ được biểu hiện trong trí óc con người. Ngôn ngữ 
không thể cung cấp bản chất thật và khái niệm là 
phế thải đi. Quan điểm không chấp thủ đó là chân 
đế. 436 

Về cơ bản, hai đế là một phương tiện. Phương 
tiện này được thành lập để giúp Phật giáo phủ nhận 
những chủ nghĩa hư vô hay chủ nghĩa thường hằng, 
để giúp chúng sanh có thể hiểu được pháp Phật và 
để giải thích những chỗ khó hiểu hay mâu thuẫn nào 
đó trong lời dạy của Đức Thế-tôn."”” 

Với hai hệ thống chân lý này, vấn đề của sanh 
và bất sanh, người và Đức Phật, tận và vô tận... có 
thể giải thích dễ dàng và hợp lý. Khi Đức Phật nói 
con người và chư thiên tổn tại, nghĩa là nghiệp 
(karma) và ta bà (samsara) tôn tại, bát chánh đạo và 
ba thân Phật (7zikaya, = ) tổn tại, ổ bánh là ổ 
bánh, cây viết là cây viết, đó là quan điểm tục đế. 
Khi Đức Phật nói rằng chư thiên và cõi người không 
tồn tại, ta bà (szmsara) và niết-bàn (Mirvana) không 
tồn tại, Đức Phật và giác ngộ không tôn tại, đó là 
ngài đứng về quan điểm chân đế mà nói. Trong 
Kmh Kim-cang Bátnhã (Fa/rachedika-prajÿña- 
paramifa Sñfra) trình bày sự nghịch lý này như sau: 

“Như lai nói tâm không phải tâm, mới gọi là tâm.” 

*® Xem chỉ tiết ở Chi-tsang, như trên. Cũng xem Mervyn Sprung, như 


trên, trang 17, 43 & 58. 
th Chi-tsang, như trên. 
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(1H Z2 ñl ñã 2, Ý Ää đÈ lò, 4  ) 
Cũng thế, trong một đoạn khác: 

'Này Tu-bồ-đề, Như lai giảng Trí tuệ Ba-la-mật, 
không phải Trí tuệ Ba-la-mật mới gọi là Trí tuệ Ba-la- 
mật.' 

(Ñ ?®#? ! #Ð ấn Ñ ƒí ÿMV Ấể 8#, HỊ JÈ ẤX ýí ỳ Ãể 
No Rất ẤN TÌM N§ 1). 

“Này Tu-bồ-đề, Như lai nói chúng sanh không phải là 
chúng sanh mới gọi là chúng sanh.” 

(@ ® 4 “+ 5, 0H ñt 3 X ®*, RE Z4 £ +)“ 
Để dễ nhớ, chúng ta có thể tóm gọn trong công 

thức như sau: 
Chúng sanh = B; không chúng sanh = -B. 


Bảng VI 


B đầu tiên là chúng sanh trong tục đế, -B là phủ 
nhận chúng sanh trong chân đế, B thứ ba là giả có. 
Tùy tâm chúng sanh mà trong đó hiện tục hay chân 
đế hoặc sự đồng nhất hoá tục và chân đế. 

Điểm quan trọng ở đây rằng hai chân lý không 
bao giờ tách rời riêng rẽ thành hai phạm trù khác 
nhau. Mặc dù, tục đế không phải là vô vi, nhưng lại 
là căn bản để đạt chân đế và niết-bàn. Trung quán 
luận nói rằng “Không có tục đế thì chân đế cũng 
không thành lập được'.”” Tục đế không phải là vô 





°° @ BỊ #@ 3í W #Ê # @€ trang 126. 

# Như trên, trang T18. 

#® Như trên, trang 128. 

#! Như trên, xxiv, trang 10; the Twelve Gate TreatIse, vII. 
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dụng trong việc đạt giác nøộ, cũng không phải 
không có mối liên quan giữa tục và chân đế. Chân 
đế được giải thích bởi ngôn từ và ngôn từ là tục đế. 
Bồ-tát biết và tu tập hai đế. Bồ-tát dùng ngôn ngữ, 
khái niệm, nhưng thức tỉnh rằng chúng không có 
biểu trưng, không vị trí và không có bản thể. Bồ-tát 
đã vận dụng lý Duyên khởi để phủ định các điểm 
cực đoan và tuệ giác chúng là không. Đây chính là 
phương tiện („»äya, JÍff) để Bồ-tát có thể sống 
trong tục và chân đế đồng thời và vì vậy có thể độ 
sanh, lợi ích mình và người khác đồng nhau. Thập 
nhị môn luận dạy rằng: 
“Nếu ai không biết hai đế này, vị ấy không thể lợi 
mình, lợi người. Nhưng nếu một người biết tục đế, vị ấy 
liền biết chân đế và nếu vị ấy biết chân đế, vị ấy sẽ biết 


2a 11D 
tục đề.” 


Hai đế chỉ có giá trị khi chúng ta đứng ở đế này, 
cố gắng để mô tả đế khác và nghịch lý của nó liên 
quan đến đế kia. Đây là phương tiện thiện xảo để 
giải thích trạng thái huyền ảo giữa tục và chân đế 
cho những người chỉ nắm lấy một phía. 

Mục đích hai đế này là vượt qua chính nó và thấy 


*° The Twelve Gate treatise, viii. Chi-tsang bình luận rằng: “Biết chân 
đế là lợi ích cho bản thân, biết tục đế là lợi ích cho người khác, biết 
cả hai chân lý đồng thời là lợi ích cho bình đẳng tất cả chúng sanh. 
Do đó, hai đế được thành lập.” Xem A Commentary on the Twelve 
Gate Treatise (T 1825), trang 206. Cũng xem The Profound Meaning 
of Three Treatise, trang II and The meaning of the Twofold Truths, 
trang 81, 82c, 85c & 86. 
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bản chất không phân biệt của hai đế. Khi tất cả 
những tương đối đã vượt qua và tất cả những nhị biên 
đều từ bỏ, một trạng thái kỳ diệu của giải thoát hiện 
đến trong đó tất cả các khác biệt nổi lên thành một 
tổng thể. Trong trạng thái tổng thể không hai này, vị 
ấy sẽ giác ngộ hiện tại ý nghĩa “sắc đồng với không 
và 'không đồng với sắc” (f4Bllj*š2š, ZZHHZ¿@” 
của Tâm-kinh, trung tâm của văn học Bát-nhã và dựa 
trên điều này, ngài Long-thọ đã hệ thống và hình 
thành lại một học thuyết Tánh-không sống động hợp 
nhất. Vũ khí của ngài là hàng loạt những lý lẽ tranh 
luận biện chứng lô-gíc dựa trên những thể thức phủ 
định, là sự giải thích rộng rãi về lý Duyên khởi và 
cuối cùng là ý nghĩa Tánh-không tiểm ẩn trong Tánh- 
không. 

Định thức Duyên khởi giúp chúng ta biết nguyên 
nhân và kết quả của thế giới hiện tượng một cách 
tinh tế. Sau khi phân tách những nguyên nhân và kết 
quả của thế giới hiện tượng, điều chúng ta đạt được 
trong ý nghĩa siêu vượt này không có gì khác ngoài 
Tánh-không. Sau khi chúng ta đạt đến trình độ này 
có thể gọi là chân không. Một mặt là 12 nhân duyên, 
mặt khác là Tánh-không và chính giữa là sự hiện hữu 
của toàn thể thế giới hiện tượng. Nhận thức lý Duyên 
khởi là một nỗ lực để phân tích các nguyên lý sinh 
khởi thế gian và điều mà cuối cùng đạt đến bằng tiến 


“ỞjtU 37 W Ế # # +b Ấ€ trang 134. 
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trình này được gọi là tục đế. Mặt khác, tiến trình dẫn 
đến khái niệm Tánh-không ở trình độ chân đế, có thể 
biết là chân không. Đến đây, vị ấy lặng thinh, vượt ra 
ngoài tất cả tri thức. 

Để dễ hiểu, dựa trên căn bản ba trình độ Nhị đế 
của ngài Chi Tsang,ˆ” tôi (tác giả) có đổi một số ký 
hiệu và thực hiện một bản tóm tắt như sau: 

A = B 0bởi vì B nghĩa là chúng sanh), 

v =/ Gởi vì / là hoặc là), 

~ =- (bởi vì - là phủ định, phủ nhận). 








Bảng VIII 
TỤC ĐỂ CHÂN ĐỂ 
1. Khẳng định có chúng sanh : B 1. Phú định chúng sanh: -B 





2. Khẳng định hoặc có chúng sanh |_ 2. Phủ định hoặc có chúng sanh 
hoặc không chúng sanh: B/-B hoặc không chúng sanh: -(B /-B) 








3. Khẳng định có chúng sanh 3. Không có khẳng định không có 
không chúng sanh hoặc phú định phủ định của có chúng sanh 
có chúng sanh không chúng sanh: không không chúng sanh: 

(B/-B)/-(B/-B) -[(B/-B)/-(B/-B)| 








Con đường từ mê lầm đến tuệ giác bản chất thật 
của Tánh-không dựa trên căn bản hai đế có thể được 
minh hoạ qua mũi tên của hoạ đồ như sau: 

Bảng IX 


TỤC ĐẼ CHÂN ĐỂ 
I.B : 
2.B/-B <= 2.-(B/-B) 
3.(B/-B)/-(B/-B) 3.-[(B/-B)/(B/-B)] 


““ Garma C.C. Chang, The Buddhist Teaching of Totality, Britain: The 
Pennsylvania University, 1972, trang 109. 
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Để kết luận phần này, ngài Long-thọ đã nhấn mạnh 
hai đế như sau: 
“Nếu ai chưa phân biệt được hai đế thì không thể hiểu 
được ý nghĩa sâu sắc pháp thoại của Đức Phật.” HP 
Hoặc “Ai không biết lập trường của hai đế này thì 
không thể hiểu được lời Đức Phật dạy.” 
(dve safye tamupäshritya Buddhaãnaäm 
đharmadharana. lokasamvrtisayañcha satyañcha 
paramarthatah. yenayor na viJananti vibhagam satyayor 
dvayoh. te tatvam na  vijãnani sambhiram 
Buddha$äãsane). “° 
Do thế, học thuyết Tánh-không được thuyết là 
để giải thích cho con đường tu tập tâm linh và thế 
giới thực nghiệm. Hai đế của ngài Long-thọ cũng 
được coi là hai chân lý cố định. Sự phân biệt của 
ngài giữa tục (szmwrisapwa) và chân đế 
(paramarthasa£ya) là tương ứng theo sự khác biệt 
bản thể học giữa “thực tại tương đối và “thực tại 
tuyệt đối.) 

Mối Liên hệ giữa Không và Tánh-Không 

Chúng ta bắt đầu nghiên cứu đến một điểm quan 
trọng của không và Tánh-không, nghĩa là mối quan 
hệ giữa khái niệm Không (Suññatä, “Z) trong Kinh 
tạng Pali và Tánh-không (SŠũnyatä, Zš†‡È) trong Đại- 
thừa. 

Lời dạy của Đức Phật về khái niệm “không' hầu 


#5 The Middle Treatise, xxiv: 9: The Twelve Gate Treatise, viii. 
*# Như trên, XXIV, trang 8-9. 
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như giống nhau trong hai hệ kinh điển, nhưng chúng 
chỉ khác bởi vì quan điểm của từng trường phái. 
Trung Quán luận đầu tiên đã chỉ ra sự không đầy đủ 
và thiếu khả năng lập luận lô-gic của khái niệm 
không (Suññatä) trong kinh điển Pali cho việc mô tả 
chính xác về thực thể hay lý giải về thực thể. Mặt 
khác, khái niệm không trong kinh điển Pali nghiêng 
về đạo đức và nguyên lý, không tiếp cận nhiều về 
triết lý và những biện chứng phức tạp. Vì vậy, phật 
giáo Nguyên-thủy theo mẫu của Đức Phật, không đi 
xuyên suốt bên trong tất cả những biểu thị triết học 
của nguyên lý Duyên khởi. Thật ra, nếu Phật giáo 
Nguyên-thủy dựa trên căn bản của biện luận Đại- 
thừa để phủ nhận thực tại của khổ (dukkhatä) thì sẽ 
tổn hại đến ý thức hệ đạo đức và nỗ lực tu tập đạo 
đức. Nếu ở đó, không có khổ, thì không cần phải 
trau đổi đạo đức và tu tập thoát khổ. Giống như khổ, 
còn có những phạm trù khác như thọ (vedana, 35), 
đạo lộ (magsa,lf) và giải thoát (nibbuti, f#ñ?)... 
cũng như thế. 

Phật giáo Nguyên-thủy phủ nhận thực tại của 
người cảm thọ (vedaka®S'), người tạo tác 
(karaka,X#{E3#ï), người giải thoát (nibbuta, ##Jlfí). 
Có thể đi xa hơn và phủ định cả sự giải thoát 
(nibbuti), cảm thọ (vedãna) và đạo lộ (magøsa). 
Nhưng điều này được làm không phải vì những 
nguyên nhân đạo đức. Phú nhận thực tại của đạo lộ 
là trái quy tắc tôn giáo. Phủ nhận cảm thọ là phủ 
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nhận chính khả năng của thực nghiệm. Phủ nhận 
giải thoát là làm cho đời sống không mục đích cao 
thượng và theo Phật giáo Nguyên-thủy, tính triệt để 
và tương tục của triết học là phụ thuộc đạo đức và 
tiếng gọi của đạo đức. Quan điểm của Phật giáo 
Nguyên-thủy hoàn toàn ngược với ngài Long-thọ. 
Trong Trung quán luận, ngài Long-thọ phủ nhận 
không chỉ người tạo tác (karaka) mà còn cả tạo tác 
(kriyä) (chương XVIII), không chỉ người giải thoát 
(nibbuta) mà ngay cả giải thoát (nibbuti, Nirvana) 
(chương XXYV), không chỉ ngã (pudgala,‡È) mà còn 
uẩn (skandha,4;), giới (dhãtu,Z#) và xứ (ãyatana,jš) 
(chương III)... Biện luận của ngài đã không cản trở 
ngài phủ nhận ngay cả Đức Phật và các thiển chứng 
của Đức Phật. Nhưng những nhà Nguyên-thủy đã 
chọn theo con đường Trung đạo hơn là đạo lộ trung 
luận của ngài Long-thọ. 

Sự khác biệt của Tánh-không (Šũnyatã, Zš}È) 
trong Đại-thừa và khái niệm không (Suññatã,“È) trong 
phật giáo Nguyên-thủy là do sự khác biệt khi tiếp cận 
với những sự kiện của bản chất. Sự kiện này sẽ rõ hơn 
khi chúng ta quan sát lại khái niệm “không" của Phật 
giáo Nguyên-thủy sẽ thấy hầu như trong mỗi ý nghĩa 
đều liên quan đến ý nghĩa đạo đức. 

1. Không (Suññatã) là toàn vũ trụ đều không. 

2. Không là hai khi nó biểu thị: không thực thể và không chắc 
chắn. 

3. Không là bốn khi biểu thị: không thấy thực thể trong tự ngã, 
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không quy thực thể cho ngã khác, không có sự chuyển thực 
thể từ tự ngã đến ngã khác và không có chuyển thực thể từ 
ngã khác đến tự ngã. 

(neva katthacI attfãnam passatI, (na ca kvacanI parassa ca 
atanamn kvwacl passatl), na tam parassa pDparassa 
kiñcanabhave upanetabbam passafI, na parassa attanam 
attano kincanabhave upanetabbam passati).“7 

4. Không là sáu khi ứng dụng cho sáu căn, sáu trần, sáu thức, 
từ đó nó có sáu đặc tánh là: không ngã (z/z), không tự ngã 
(affaniya), không thường (m¡cca), không vĩnh vữu (dhuva), 
không bất diệt (sœssza) và không tiến hoá 
(aviparinamadhamma). 

5. Không là tám khi biểu thị: không sanh (øsđra, nỉssãra 
saräpagsata, nïccasarasara), không vĩnh cửu 
(dhuvasarasara), không an lạc (sukhasarasara), không tự 
ngã (affasarasara), không thường hằng (suññam niccena), 
không vững (suññam dđhuvena), không lầu dài (suññam 
sussatena) và không tiến hoá (aviparinamadhamma).° 

6. Không là mười khi biểu thị: trống rỗng (ri), trống không 
(uccha), vắng (suñña) vô ngã (anara), vô thần 
(anissariya), không tự do (akømakari), không thỏa ước vọng 
(alabbhamiya), không năng lực (avasavarfaka), không tối 
cao (para) và không tịch tịnh (vivira).°° 

7. Không là mười hai mẫu khi biểu thị: không chúng sanh 
(so), không súc sanh (77vo), không người (naro), không 
thanh xuân (manavo), không phụ nữ (h7), không đàn ông 
(puriso), không ngã (a4), không tự ngã (a//aniya), không 


đi Visuddhimagøa II, ed. H.C. Warren and D. Kosambi, HOS, 41, 1950, 
trang 654. 

#8 Như trên. 

#® Như trên. 

*®° Như trên, trang 655. 
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ngã mạn (øhzmn), không của tôi (mama), không của người 
(aññassa) và không bất cứ của ai (kassaci).' 

8. Không có bốn mươi mẫu: vô thường (ønicca), khổ (dukkha), 
bịnh (roga), bị áp xe (ganđ4a), tai ương (saiiu), đau đớn 
(agha), ốm (abadhu), không tối cao (para), biến hoá 
(paloka), lo lắng (ii), áp bức (upuddava), sợ hãi (bhayu), 
phiển nhiễu (upaszgga), run rẩy (caia), suy nhược 
(pabhanga), không chắc (addhuvu), không tự vệ (afãna), 
không nơi ẩn (a/ena), không có sự giúp đỡ (asaraa), không 
nương nấu (øsaraibhira), trống lỗng (riía), vắng lặng 
(uccha), không (suñña), vô ngã (anaffa), buôn (anassada), 
bất lợi (ađinava), thay đổi (viparinäama-dhamma), không 
bản chất (asđraka), đớn đau (aghamila) hành hạ 
(vadhaka), đoạn diệt (vibhava), trụy lạc (sãsava), tôi tệ 
(sankhafu), nắn lòng (maramisda), hướng đến sanh 
(aidhamma), hướng đến hoại (jaradhamma), hướng đến 
bịnh (vyadhidhummu), hướng đến chết (maranadhamma), 
hướng đến sâu, bi, khổ, ưu, não (sokuparidevu dukkhu 
domanassa upayasa dhamma), nhần (samudaya), (adthan- 
gưma: tám phần), buông bỏ (nissaramna). 


Khi Đức Phật dạy nên quán thế giới như không 
nghĩa là chúng ta nên quán chủ thể và khách thể của 
thế giới như các cách trên. “” 

Không chỉ phật giáo Nguyên-thủy quán sát thế 
giới bằng cách này, mà có nhiều phân tách khác của 
khái niệm này đã cho thấy chi tiết hơn và sâu sắc 
hơn về khái niệm Không. Trước khi để cập điều 
này, chúng ta nhìn vào số lượng Tánh-không được 


“®! Như trên. 


Cùng trang sách đã dẫn. 
#3 Như trên, trang 655-6. 
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liệt kê trong các kinh Đại-thừa như sau: 

Luận Trang-nghiêm Chứng-đạo-ca (Aôhisama- 
yalarnkaraloka, ‡FltföJ1l 1X) về Bát thiên tụng Bát- 
nhã Ba-la-mật kinh (As/saha<rika PraJña-paramiia, 
J\ Xã?) Z8 #6) của Sư-tử-hiển (Haribhadra, 
HỊ-ƒ-Êf) nói có hai mươi mẫu Tánh-không. Cuốn 
Trung-Biên Phân-biệt luận sớ (Madhyandfa- 
vibhansafika, !]!322} Jl|ñfầX) nói có mười sáu mẫu 
Tánh-không. Trần na (Dignäga, ðRŸlŠ§) trong Luận 
Bát-nhã Ba-la-mật (PraJña-paramita-pindartha) nói 
có 16 mẫu Tánh-không.”” Obermiller”” nói có 20 
mẫu Tánh-không dựa trên căn bản luận Trang- 
nghêm Chứng-đạo-ca (ABhisamaydlarmkaraloka) 
của ngài Sư-tử-hiển (Haribhadra). Bát-thiên-tụng 
Bátnhã Ba-la-mật (As/saha<rika PraJña-paramiia) 
thêm vào một khuynh hướng mới trong lãnh vực 
Tánh-không khi nói rằng Tánh-không của các pháp 
không thể mô tả được. Giải thích về Bát-thiên-tụng 
Bátnhã Ba-la-mật có luận Trang-nghiêm Chứng- 


““Prajñãpãramitã-pindãrtha, I-II, ed. G. Tucci (Minor Sanskrit Texts on 

the PraJñapäramitä ), Journal of Royal Asiatic Soclety, 1947, 6.18, 
trang 263-4: 
1. Bodhisattva-Sũnyatä, 2. Bhoktr-Sũnyatä, 3. Adhyätmika-Šũnyatä, 
4. Vastu-Sũnyatã, 5. Rũpa-Šũnyatã, 6. Prapti-ŠSũnyatã, 7. Vijñãna- 
Šũnyatã, Q. Sattva-Šũnyatä, Q9, Samnskära-Šũnyatä, 10. Dharma- 
Šũnyatãä, I1. Atma-Sũnyatä, 12. Pudgalanairatmya-Sũnyatã, 13. 
Samskrta-Sũnyatã, 14. Asarhskrta-Sũnyatä, 15. Sãvadya-Sũnyatã, 16. 
Nirvadya-Šũnyatã. 

“® Obermiller, E., A Study of the Twenty Aspects of Šũnyatã, Indian 
Historical Quarterly, tập Ix, 1933, trang 170-§7. 
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đạo-ca do ngài Sư-tử-hiền biên soạn nói về hai mươi 
mẫu Tánh-không và ngài cũng quy cho mỗi loại 
Tánh-không tương ứng với một cho đến mười cảnh 
giới thiển (mười địa, đasa-bhữmi). T.R.V. Murti° đã 
cho một danh sách 20 mẫu Tánh-không như phần 
phụ lục trong cuốn “The Cemtral Philosophy öoƒ 
Buddhism` (Triết lý của Phật giáo) tóm gọn lại sự cải 
cách sau này mà ngài Long-thọ đã không giải thích 
chúng. Danh sách này được thấy ở nhiều nơi trong 
văn học Đại-thừa phật giáo chẳng hạn Nhị-Vạn-Ngũ 
Thiêntụng Bátnhã Ba-lamật (Pañcavưmari- 
saãahasrika-praJña-paramiia), Trung-Biền Phân-biệt 
luận sớ (Mfadhyanfa-vibhanga fika) và luận Trang- 
nghiêm Chứng-đạo-ca (Abhisama-yalankaraloka). Rõ 
ràng, giáo sư Murti đã không biết danh sách này đã 
xuất hiện trong văn học Pali, vì nếu không ông đã 
không nói danh sách này được chi tiết trong văn học 
Đại-thừa. Chúng ta có thể trích danh sách 20 Tánh- 
không trong luận Trang-nghiêm Chứng-đạo-ca””” như 
sau: 

1. Bản chất không thật của Nội không (adhyđtma-$ữnyatä, 
INZZ4'š( 4#): Đầu tiên, ứng dụng trong những sự 
kiện vật lý hoặc các trạng thái như thọ, tưởng... Bản chất 
này không thể mô tả hoặc là thay đổi (akữastha) hoặc 
phá huỷ (øwinđý7); cũng không phải thật (sư?) hoặc 
không phải phi thật (zszi). Điều này tạo thành Tánh- 
không tương đối hoặc không tương đối. 


n CPB, trang 351-6. 
'®” Cùng trang sách đã dẫn. 
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vn 


Bản chất không thật của Ngoại không (bahirdha-#ñnyaia, 
2‡”z-f *#): Đây liên quan đến những hình tướng 
bên ngoài bởi vì tất cả các hình này hiện ra tướng ngoài 
nơi thân như mắt, mũi... Chúng không có bản chất thật. 


. Bản chất không thật của Nội không và Ngoại không 


(adhyãtma-bahirdha-éinyata, |N2}”ZHJ4ŸUR®D: Khi 
các pháp không thật thì căn bản của các pháp cũng 
không thật, nhận thức các pháp cũng không thật. 


. Bản chất không thật của Nhận thức về Tánh-không hoặc 


Phủ định cả Tánh-không (Šữnyarđ-ýinyarä, *ÌEZšÍJ4 
Ef ñj): Đây là mẫu quan trọng của Tánh-không. Sự 
phán xét các pháp là tương đối, không thật có thể như 
một quan điểm; khi các pháp bị phủ nhận, bản thân sự 
phủ nhận không thể bị phủ nhận. Phủ nhận chính tự thân 
nó là một tương đối, không thật như sự phủ nhận. 


. Bản chất không thật của Đại không (X“FÍ+?f#*#): 


chúng ta có thể nói rằng không là sự mô phỏng, khái 
niệm của chúng ta về không là tương đối đối với sự phân 
biệt các hướng đông, tây... và tất cả các pháp trong các 
hướng đó. Tánh-không là trống không như đại không bởi 
vì nó trống rỗng vô tận. 


. Bản chất không thật của Chân không hoặc Tánh-không 


của Chân đế (parmartha-$inyatäa, È(2šJ4#KĐÙ: bởi 
bản chất không thật của chân không nghĩa là bản chất 
không thật của niết-bàn (Mirvaa) vì không có thật thể 
của một thực tại riêng biệt nào. 


. Bản chất không thật của các pháp hữu vi hoặc Tánh- 
không của tục đế (sariskrta-$ũnydt1ä, 


fầ”š/H34-f£UK). 


. Bản chất không thật của Các pháp vô vi (asaskrta- 


ýinydta, f2) 4Ä 7Ä): hai bản chất hữu vị và vô vi 
này thường đi đôi. Các pháp hữu vi (sưskr2) là không 
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thật và không có gì bên trong, không phải thường hằng 
cũng không phải ngắn ngủi. Các pháp vô vi (asariskr1a) 
chỉ có thể nhận được trong sự ngược lại với các pháp hữu 
vi; nó không được sanh ra cũng không bị huỷ diệt bởi bất 
cứ hoạt động nào của chúng ta. 

9. Bản chất không thật của Sự vô hạn (zfyamta-$ũnydra, Ít 
M&f945`#f k#j): mẫu Tánh-không này liên quan đến 
nhận thức của chúng ta về sự giới hạn và vô hạn. T.R.V. 
Murti®° nói rằng thấy rõ hai cực đoan này hoặc chấm 
dứt thuyết sinh tổn và huỷ diệt là chúng ta đang đi Trung 
đạo và do đó Trung đạo hoặc Vô hạn có thể chứng minh 
bản chất của chính nó. Sự vô hạn nghĩa là không có gì 
trong chính nó, Trung đạo cũng không có vị trí mà chỉ là 
sự giả danh. 

10. Bản chất không thật của Vô thuỷ và vô chung 
(anavaragra-ýinydta  T$ñA, TRẤX[E,ŸURTT): mẫu 
Tánh-không này giống nhau trong tánh cách. Nó ứng 
dụng sự phân biệt của thời gian chẳng hạn, khởi thuỷ, 
chính giữa và khởi chung. Những tánh cách này là khách 
thể. Chúng ta có thể nói rằng không có gì cố định ở lúc 
khởi thuỷ, chính giữa và khởi chung, thời gian như trôi 
chảy lẫn vào nhau. Vì vậy, phủ nhận khởi thuỷ... thì 
khởi chung cũng trở thành vọng tưởng và chúng được 
nhận biết như là tương đối hoặc không thật. 

II. Bản chất không thật của Sự không phủ nhận 
(anavakara-éinyata, JE2Sx¿HJf#ÄŸ7l#Ù): khi chúng ta 
phủ nhận bất cứ pháp nào như không biện hộ được, pháp 
khác được giữ lại tiếp theo như không thể phủ nhận, 
không thể từ chối, đó là tư tưởng. 

12. Bản chất không thật của Tự tánh (prakrti-ýữnyata, E 
†tEí⁄4-ÊXZ#Ù): tất cả các pháp tôn tại trong chính nó. 


*®3 CPB, trang 354. 
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Không ai tạo chúng hoặc tình cờ hoặc làm hại chúng. Tất 
cả các pháp bản thân chúng là trống rỗng, không có tự 
tính. 

13. Bản chất không thật của Tất cả các pháp (sarvadharma- 
ýunyatäa, ññÌX†HÍEURZi): vì không có thực tại nên 
hiện tượng các pháp không thật. 

l4. Bản chất không thật của Tướng (lakgana- 
ýñnyafa,†HÍÊ 4# 2š®): Phật giáo Nguyên-thủy đã nỗ 
lực đưa ra một định nghĩa chính xác về thực thể như là 
Tánh-không thể lĩnh hội được của sắc pháp và thức 
(vỹñana). Như vậy sắc và các thực thể khác không có 
thuộc tính tất yếu của chúng. Tất cả những định nghĩa có 
tính chất của một danh hiệu trong sự phân loại nói chung 
và vì vậy chỉ là khái niệm trong chữ nghĩa. 

15. Bản chất không thật của Quá khứ, Hiện tại và VỊ lai 
(anauplambha-$inyata,  32Z, HE, 2 2RÍJ28U?): 
bản chất không thật hoặc tánh cách thuần danh tự của 
quá khứ, hiện tại và vị lai có thể chứng minh được bằng 
cách quan sát tự thân quá khứ không có hiện tại cũng 
như tương lai và ngược lại; và không có những liên quan 
đến những nhận thức của quá khứ... không có khởi lên. 

16. Bản chất không thật của Vô Pháp Hữu Pháp Không 
(abhaäva-svabhava-$inydta, ÂtÌ*Xff32>”ZÍ#) E4 R78): tất 
cả những yếu tố của hiện hữu hiện tượng là tùy thuộc 
duyên khởi lẫn nhau (prafifyasamutpannatvar) và chúng 
không có bản chất của chính chúng. 

17. Bản chất không thật của Hữu không (bhäva-ýữnyatä, 
#“zỬ4E[ ##l): năm chấp thủ (upádäna skandhas) 
nghĩa là khổ (duhkha), nhân (samudaya), giới (loka), 
niệm (đrsƒi) và sanh (bhava) không tượng trưng cho bất 
cứ thực tại khách thể nào, sự kết tập của chúng là không 
thực thể, chỉ như một nhóm tạm sanh khởi do nhân 
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duyên. Điều này cho thấy sự tương ứng với những từ và 
khái niệm mà không có thực thể. 

18. Bản chất không thật của Phi Vô-hữu (abhäãva-éñydtđ, 
]E#:#J4*#(Ä&Zï): nhận biết tuyệt đối như sự vắng 
mặt của năm chấp thủ cũng không thật. Không là một 
trong các pháp vô vi được định nghĩa như không chướng 
ngại (anavrfi). Điều này được xác định chắc chắn do sự 
vắng mặt của các tính cách tích cực. Cũng giống như 
vậy, niết-bàn là một pháp vô vi. 

19. Bản chất không thật của Hữu pháp không (svabhava- 
ýunyatã ỲX”7EÏÊUR): trong mẫu này Tánh- 
không nhấn mạnh bản chất thật tại như cái gì đó hiện 
diện trong pháp (svabhaya) là không. Svabhava là biện 
chứng kế của Hữu pháp không (svabhaãvasya ýữnyat3). 

20.Bản chất không thật của Đệ nhất Hữu không 
(parabhava-sinyaa, 7B 7È 4ÿ: tại đây 
không có những yếu tố bên ngoài như nhân tố hoặc điều 
kiện đóng bất cứ vai trò nào trong việc tạo thành thực 
thể. 

Nghiên cứu cẩn thận trong kinh điển Pali cho 
thấy rằng danh sách này đã có từ rất sớm chớ không 
trễ như T.R.V. Murti đã nghĩ. Thật ra, trong Pali 
cũng đã liệt kê một danh sách dài hơn 20 mẫu về 
học thuyết “không" như: 

“Không (Suñña-suññamn, ”Z), hữu vị không (sarkhara- 
suñfñam, f1 24”Š), hoại không (viparinamasuññarh, FŠ”P), tối 
thượng không (aggasuññam,tz_Ì.”È), tướng không (lakkhhna- 
suññam,‡RÄ_ “È), triệt không (vikkhambhanasuññam, TÑ”*), loại 
không (/œdangasuññamn, ŠÄ”È), diệt không (samuccheda- 
suññam, 8”), khinh an không (patippassadhisuñfñam, 
#2⁄2Z), xả không (nissaranasufñfñam, ‡†%“*), nội không 
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(ajjhatta-suññam, |N”Ẻ), ngoại không  (bahiddhasuññam, 
2}“*), giả không (dubhafosuññam, Il”*), đồng phần không 
(sabhäga-sufñfarh, |ñ]2}^Z), Phân biệt đồng phần không 
(visabhaga-suñfñam, |B|23 2} JMIJ”#), dục không (esanasuññam, 
ÑX2Z), trì không (pariggahasuññarh, f7), lạc không 
(patilabha-suññam,®Š ”*), ngộ không (pafivedhasuññanm, 
22), duy không (ekaftasuññam,l”Z), tuệ không 
(nãnaftasuññamh, 5 2Š), nhẫn không (khantisuñfiarh Z4 ”È), 
nguyện không (adhifthanasuññam, lÄ?Z), nhập không 
(pariyogahana-suññam, À“*) và thắng nghĩa đế. không 
(paramatthasuffiam, l3 3ñ ”Ÿ).” 

Kinh Pazisambhidãamagga thuộc Tiểu bộ kinh 
(Khuddhaka-Nikaya) đã so sánh danh sách 25 mẫu 
“Không" (5ññar2) với những Tánh-không của kinh 
Đại-thừa và đã thấy hầu như những danh sách Đại- 
thừa sau này cũng được tìm thấy trong kinh điển 
Nguyên-thủy. Chúng không chỉ tương ứng trong ý 
nghĩa mà còn tương ứng trong từ ngữ. Điều này đã 
thuyết phục mạnh mẽ rằng một thời đoạn nào đó 
trong lịch sử Phật giáo thời ban đầu đã kết hợp rất 
gần gũi Nguyên-thủy với Đại-thừa hoặc cả hai 
trường phái đã rút ra một số thuật ngữ từ những 
truyền thống chung có thể gọi là Phật giáo thời ban 
đầu. Danh sách này cũng cho chúng ta biết lời dạy 
của Phật giáo Nguyên-thủy về lý không đã phát 
triển tốt đẹp và do thế các học giả như Aiyaswami 
Sastri và Stcherbatsky"”” đã cho rằng Tánh-không 


“ Madhyanta-vibhanga, Trans. Th. Stcherbatsky, Leningral, 1937, p.v. 
Cũng xem Buddhism: 1ts Religion and Philosophy, Prof W5. 
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của Trung luận (M4đdhyamika) đã không tiêu biểu 
cho sự phát triển mặc dù có sự mới hoặc hệ thống 
lại Tánh-không trong lịch sử tư tưởng Phật giáo. 

Chúng ta cũng chú ý rằng danh sách ở trên 
không phải là tất cả mọi ý nghĩa khái niệm “không? 
của phật giáo Nguyên-thủy. Quán sát bản chất đa 
dạng của Tánh-không đã kết hợp với nhau như một 
dụng cụ thiển. Bản thân Niết-bàn bao gồm Tánh- 
không và giải thoát cuối cùng đạt được bằng cách 
tuệ tri Tánh-không.“® 

Có nhiều sự tiếp cận để hiểu Tánh-không như 
chúng ta đã bàn bạc ở trên. Quán sát văn học triết lý 
rộng lớn về khái niệm Tánh-không, T.R. Sharma 
trong cuốn “Giới thiệu về Triết lý Phật giáo (4n 
Inroduction to Buddhist Philosophy)""` đưa ra nhiều 
cách tiếp cận như: 

e© Văn học Pali của Phật giáo Nguyên-thủy nói về khái 
niệm Không. 
e Truyền thống Tiểu-thừa sau này giải nghĩa về giáo lý 
Không. 


Karunaratne, Buddhist Research SocIety, Singapore, 1988, tr. 44. 
Để minh họa điều này, tác giả trích lời của Th. Stcherbatsky nói như 
sau: “Từ Tánh-không (Šũnyatã) như là một sự cách tân cần thiết của 
Đại thừa theo dòng phát triển triết học. Nguồn gốc của nó được tìm 
thấy trong Tiểu-thừa, nhưng Đại thừa đã gán cho nó một sự giải thích 
hoàn toàn mới, từ đó cho thấy hai trường phái chính của Phật giáo có 
sự khác nhau rõ ràng.” 

*° Visuddhimagsa II, trang 658. 

1! T.R. Sharma, An introduction to Buddhist Philosophy, Delhi: Eastern 

Book Linkers, 1994, tr. 75-6. 
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e Duy thức (Vjñanavađa), Trung luận (Madhyamika) và 
kinh Bát-nhã (Praj/ña-paramita Sitras) mở rộng và hệ 
thống hoá lại Tánh-không (Šữnyarđ). 

se Những truyền thống trong kinh Phương đẳng 
(Vaipulyasữrra) chú thích về Tánh-không. 

e Minh-cứluận (Prassanapad4) của ngài Nguyệt-xứng 
(Candrakirri) và luận Trang-nghiêm Chứng-đạo-ca 
(Abhisamayalamkaraloka) của Sư-tử-hiền (Haribhadra) 
cũng bàn nhiều về Tánh-không. 

Khái niệm Tánh-không dường như không phát 
triển đầy đủ trong Văn học Pali Ban đầu của Phật 
giáo Nguyên-thủy và Tiểu-thừa sau này, ngoại trừ 
một số tham khảo rải rác về Tánh-không trong các 
tác phẩm triết học của truyền thống Nguyên-thủy. 
Khái niệm Tánh-không được phát triển đầy đủ trong 
hệ thống Trung luận và Bát-nhã. Ngài Long-thọ 
được xem như bậc luận chủ siêu xuất đã nhấn mạnh 
triết lý hư vô (nihsvabhava, Jj## 3Š) trong khái 
niệm Tánh-không (Šữnyaiđ). 

Tánh-không được minh họa với nhiều tầng ý 
nghĩa liên tiếp trong kinh điển Pali và Đại-thừa hoặc 
sự thăng hoa của khái niệm Tánh-không kết hợp với 
một số những tiến trình tu chứng. 

Trong kinh điển Pali, ý nghĩa đầu, khái niệm 
'không”(Suññarđ) không mang ý nghĩa triết học như 
là không bản thể. Thật ra, ý nghĩa khái niệm 
“không” mà chúng ta quán sát chính xác theo thực 
tại hiện hữu của nó “như chúng đang là” mà thành 
phủ định hay khẳng định (có mặt hay vắng mặt của 
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chúng). Ý nghĩa thứ hai, 'không' được định nghĩa 
như vô ngã, bởi vì không có ngã và ngã sở (anaffđ), 
nhưng nó tổn tại do 12 nhân duyên (Paficca- 
samuppäda). Ý nghĩa thứ ba, 'không' là niết-bàn 
(Nibbana), trạng thái cuối cùng của giải thoát, trong 
khi các kinh Đại-thừa nói rằng Tánh-không siêu việt 
thế giới này như một “tập hợp lớn' của vô số các 
pháp. Tất cả các pháp cùng tồn tại, hợp tác và ảnh 
hưởng lẫn nhau để tạo vô số hiện tượng. Đây gọi là 
nguyên nhân. Nguyên nhân dưới những điều kiện 
khác tạo nên những hiệu quả khác, có thể dẫn đến 
kết quả tốt, xấu hoặc trung bình. Đây là nguyên lý 
chung, nguyên nhân của tổn tại hoặc hình thức của 
tồn tại như vậy. Nói một cách khác, bởi vì Tánh- 
không, tất cả các pháp có thể tổn tại, không có 
Tánh-không, không øì có thể tổn tại, trong Tâm-kinh 
dạy rằng: 'Không không khác với sắc'.““ Vì vậy, 
Tánh-không như bản chất thật của thực tại kinh 
nghiệm. Tuy nhiên, ở giai đoạn này chúng ta chỉ có 
thể bám vào khái niệm hoá và thuyết nhất nguyên 
của vũ trụ. Bởi vì bất cứ khái niệm hoá nào cũng là 
một cực đoan. Đây là ý nghĩa đầu của Tánh-không 
(Šñnyafä) trong Đại-thừa. 

Ý nghĩa thứ hai, Tánh-không như nguyên lý 
Duyên-khởi, bởi vì pháp không có bản chất của chính 
nó (svabhava), nó do nhân duyên tạo nên, do thế mà 


“®ÑŠ Ti ỦJX ẤẾ # 2 1ù ẤẤẾ, trang 134. 
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Tâm-kinh (#rđaya) dạy rằng: “Mắt là vô ngã và vô 
ngã sở, sắc là vô ngã..., nhãn thức là vô ngã... “43 

Ý nghĩa thứ ba, Tánh-không nghĩa là Trung đạo. 
Như chúng ta biết, các pháp dường như thật, tạm gọi 
là thật, chứ không phải thật. Nhưng Tánh-không 
trong ý nghĩa này có thể bị hiểu sai như là không có 
gì, ngoan không, hư vô. Thế nên, chúng ta nên phân 
biệt giữa sanh và bất sanh, hiện hữu và không hiện 
hữu, thường và vô thường, ta bà (Sø#»sára) và niết- 
bàn (Mirvana)... Tất cả những điều này đều coi như 
cực đoan. Vì vậy, Trung đạo (øéaähyama) được dùng 
để đánh tan tư duy nhị biên và biểu thị điều gì đó 
tức khắc nhưng siêu việt hai bên như sanh và không 
sanh, thuộc tính và thật thể, nguyên nhân và kết 
quả... Từ Tánh-không nghĩa là phủ định cả hai hư 
vô chủ nghĩa và hiện thực chủ nghĩa và những mô tả 
của chúng về thế giới này bị loại bỏ. 

Ý nghĩa thứ tư, Tánh-không như niết-bàn: nhưng 
không phải tìm cầu một niết-bàn kiểu mẫu như trong 
kinh điển Pali mà là vượt qua niết-bàn như đồng với 
Như lai (Tzhagưfa H2) hoặc Pháp tánh 
(Dharmara, 3 ƑE) nghĩa là các pháp trong thế giới 
này về cơ bản là bản chất giống nhau, không có 
danh hiệu hoặc bất cứ thực thể nào. Các nhà Đại- 
thừa đã tuyên bố mạnh mẽ rằng không có sự khác 
biệt nhỏ nhít nào giữa niết-bàn và ta bà. Một khi các 


“3 BKS, IV, trang 29. 
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chấp thủ các pháp đối đãi hoàn toàn biến mất thì đó 
là trạng thái niết-bàn của chân không. 

Ý nghĩa kế tiếp, Tánh-không nghĩa là vượt qua 
các phủ định và không thể mô tả được, thuyết nhất 
nguyên hay nhị nguyên và các pháp thế giới là 
không thể có. Chính sự phủ định của khái niệm hoá 
này đã trình bày một sự phủ nhận nhị biên và không 
nhị biên. Đó là thật thể siêu việt, vượt qua tổn tại, 
không tổn tại, tổn tại và không tổn tại, không tổn tại 
và không không tổn tại. Nó vượt khỏi bốn loại phạm 
trù biện luận (cJz/usko fi-vinirmukfa) về “không 
khẳng định, không phủ định, không khẳng và phủ 
định, cũng không phi khẳng định và phi phủ định'. 
Đến giai đoạn này, vị ấy vượt khỏi các chấp thủ từ 
thô đến tế. Ngay cả nếu ở đó có trạng thái gì cao 
hơn niết-bàn, đệ nhất nghĩa không, thắng nghĩa 
không thì cũng là giấc mơ, vọng tưởng. Do thế, 
Tánh-không nghĩa là hoàn toàn không chấp thủ. 

Tuy nhiên, nếu Tánh-không là hoàn toàn không 
không thì thật vô nghĩa. Do thế, giai đoạn cuối cùng, 
Tánh-không nghĩa là phương tiện của tục đế 
(Samvrfisatya) và chân đế (Paramarthasatya). Nói 
một cách khác, mặc dù tục đế là hữu vi nhưng lại 
cần thiết cho việc đạt chân đế và niết-bàn. Tất cả 
pháp hiện tượng là không đó, nhưng vẫn từ các pháp 
ấy mà giác ngộ. Trong Tâm-kinh, trung tâm cốt lõi 
của văn học kinh điển Bát-nhã đã giải thích xuất sắc 
ý nghĩa này với câu: “Sắc chẳng khác không, không 
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chẳng khác sắc`.""" Tục đế không phải là vô dụng 
trong việc đạt giác ngộ, cũng không phải không có 
mối liên quan giữa tục và chân đế. Vì thế, Bát-nhã 
là bản chất của chân trí, thấy các pháp như thật, từ 
đó “Bồ-tát tự tại, không chướng ngại, không sợ hãi, 
vượt qua các vọng tưởng điên đảo "* để ngài ung 
dung tự tại (HE) bước vào thế gian ban pháp thoại 
Tánh-không cho tất cả mọi chúng sanh. 

Do thế, khái niệm “Tánh-không' trong kinh điển 
Bát-nhã đã mở cho chúng ta thấy trong kinh điển 
Pali, khái niệm “Không” được mô tả đơn giản với ý 
nghĩa thực tại hiện tượng là không, chớ không nói về 
bản thể như Tánh-không trong văn học Bát-nhã. Nói 
một cách khác, khái niệm Không trong kinh điển 
Pali nghiên về lãnh vực không là vô ngã, cho tới khi 
sự xuất hiện và phát triển của Đại-thừa, đặc biệt 
văn học Bát-nhã, lãnh vực vô ngã được chia thành 
hai phần: ngã không (pudgala nairãinya) và pháp 
không (đharma nairãimya) nghĩa là từ chủ thể đến 
khách thể, từ sáu căn đến sáu trần, từ sự khẳng định 
của sanh hoặc không sanh đến sự phủ định sanh 
hoặc không sanh... đều trống không. Cũng có thể 
nói rằng, khái niệm không trong kinh tạng Nguyên- 
thủy là nền tảng cho sự phát triển Tánh-không trong 
văn học Bát-nhã. 


%8 4? W Ấữ # Ý !ù Ấế trang 134. 
“5 Như trên, trang 135. 
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Nói về vai trò của Tánh-không trong Đại-thừa, 
Tiến sĩ Edward Conze khẳng định rằng tiêu biểu cho 
dòng văn học Bát-nhã, các nhà lý luận Đại-thừa đã 
xem Tâm-kinh như “sự Chuyển bánh xe pháp lần thứ 
hai.ˆ° Bởi vì, Tâm-kinh là bài kinh ngắn nhất trong 
học thuyết Tánh-không, là bài kinh duy nhất mà Bồ- 
tát Quan-thế-âm (Avalokireévara) tham dự một cách 
tích cực như là bậc dẫn giải siêu xuất ánh sáng 
Tánh-không. 

Quay về quá khứ, sau bảy tuần thiển định, Đức 
Phật giác ngộ, bài kinh đầu tiên mà ngài giảng cho 
năm anh em Kiểu-trầnnhư ở Lộc-Uyển 
(Sarnath B20), Chư-đoạ-xứ (Isipatana, ññ XE Ji) 
là kinh Chuyển-Phápiluân (Dhœmmacakka- 
pavattanavaggo, #WRHÈ⁄i) hoặc “Kinh Chuyển 
Bánh xe pháp đầu tiên” dạy rằng nên tránh hai cực 
đoan là quá tham đắm ngũ dục hoặc quá hành xác 
khổ hạnh, nên theo con đường Trung đạo để đưa đến 
thanh tịnh, giác ngộ và giải thoát.""” Đó cũng gọi là 
lý Tứ-đế (đó là Khổ, Nguyên nhân của khổ, Khổ diệt 
và Con đường đưa đến khổ diệt, Ji). Khổ là vấn 
đề trung tâm của con người. Bằng hình thức này hay 
hình thức khác, tất cả những nhà tư tưởng tiến bộ 
trên thế giới đều tập trung ở việc tìm đáp án cho vấn 


* Shohei Ichimura, Buddhist Critical Spirituality: Prajñã and Šũnyatä, 
Delhi: Motilal Banarsidass, 2001, trang 106-9. 

“ Xem chỉ tiết trong cuốn Vườn Nai-Chiếc Nôi Phật giáo, Thích Nữ 

Giới Hương, Delhi-7: Tủ sách Bảo Anh Lạc, 2005. 
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để này. Và pháp thoại của Đức Phật ứng dụng cho 
bất cứ ai chính mình thực nghiệm chân lý và muốn 
cầu thoát khổ. Đó là lý do pháp thoại được gọi là 
“Chuyển bánh xe pháp đầu tiên' và trong đó lý Tứ 
đế ““Š đồng với vidyä (minh, trí tuệ, B]). 


Chúng ta có thể đọc đoạn văn này trong Tâm- 
kinh: 

“Chư Phật ba đời quá khứ, hiện tại và vị lai đã đạt 
được chánh đẳng giác (anuffara-samyak-sambodhi) đều 
nhờ trí tuệ Bát-nhã. Vì thế, chúng ta biết trí tuệ Bát-nhã 
là đại thần chú, đại minh chú, vô vô đẳng chú có thể tiêu 
diệt tất cả khổ não của chúng sanh.) 

(—IH-ñỗ Đù, {k4 2ï ã8 2 tú, fjlH| BÉ Z Ä§ — ẤM — TP 
†é. HUIIÑXïM Ä§ tt Z, l6 NHỊ?U, 6 KHỊ?LU, 6# L7, 

JÈ42#%£7E, ÉlR——ĐJñf, EfJjR). 

Vì thế, tiến sĩ Edward Conze đã xem Tâm-kinh 
này như là “Bản tuyên ngôn lại về lý Tứ đế cho 
những Bồ-tát bắt đầu tu tập theo pháp thoại Đại 
thừa để thăng tiến tâm linh'”° Và Tiến sĩ Conze đã 
giải thích ý nghĩa đoạn mật chú trong phần kết luận 








của Tâm-kinh như sau: 

Từ mamra (manfäa trong PäãlI,#7Ủ) hoặc vidya 
(vijä trong Päli, H]) không có nghĩa là “truyền thuyết 
bí mật, huyền ẩn của năng lực thân thông được kết 
“3 Shohei Ichimura, Buddhist Critical Spirituality: Prajñã and Šũnyatä, 
Delhi: Motilal Banarsidass, 2001, trang 106-9. 

“%ÍfX\ 47 W ấE ?ñX 2 !Ùb ẤẤ, trang 135. 


'® Edward Conze, Text, Sources, and Bibliography of the Prajñã- 
pãramitä-hrdaya, Journal of Royal Asiatic SocIety, 1948, tr. 47. 
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tinh lại trong một thể thức thần chú. Đúng hơn, 
mamira nghĩa là 'Lý Tứ đế là nên tảng Trí tuệ (vi//đ) 
của Đức Phật. Tương đương với “Chuyển bánh xe 
pháp đầu tiên' (25—-##‡*⁄ñ#) mà trong đó, Tứ đế như 
tiêu để chính, trong khi các nhà lý luận Đại-thừa lại 
xem Tâm-kinh như “Chuyển bánh xe pháp thứ hai 
(G—ƒkñm) bởi vì Bồ-tát Quan-thế-âm đã thậm 
thâm trí tuệ Tánh-không loại trừ tất cả khổ não cho 
chúng sanh, ngài đã giải thích ý nghĩa Tứ đế từ quan 
điểm Tánh-không (Šønyz/đ). Cũng có thể nói rằng 
nếu Phật giáo Nguyên-thủy xem “Tứ đế” là chân lý 
thật và niết-bàn là mục đích tối hậu của hành giả thì 
trong Đại-thừa xem các pháp như Tứ đế, niết-bàn và 
ngay cả “nếu có cái gì cao hơn niết-bàn thì cũng chỉ 
là vọng tưởng” (n0rvãnamapDi ImãyODAI1đIH. sVaDHO- 
pamam).””" Sự phủ định tất cả, không có thực thể 
trong “chứng đạt”, cũng không có “không chứng đạt 
(33) là ý nghĩa thâm sâu và chính xác trong khái 
niệm Tánh-không của Đại-thừa. 

Từ những điểm nêu trên, chúng ta có thể hiểu 
rằng Tánh-không trong Đại-thừa đã có nguồn gốc ở 
kinh điển Pali, nhưng các nhà Đại-thừa đã làm 
phong phú đa dạng và hệ thống lại. Nói một cách 
khác, lời dạy của Đức Phật về không (Suññaiđ) hầu 
như giống nhau trong hai hệ thống nhưng chúng xuất 
hiện dường như khác biệt là tuỳ theo quan điểm 


đến AStasahasrikapraJñapäramitä, ed. R. Mitra, Calcutta, 1888, trang 40. 
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được chấp chận của từng trường phái. 

Cũng chú ý rằng để đạt giác ngộ, Bồ-tát không cần 
phải tu tập từ từ (tiệm tu), mà Bồổ-tát có thể đạt giác 
ngộ tức thì ở một giai đoạn nào đó khi các chấp thủ 
được loại bỏ và ngay cả Tánh-không cũng không nắm 
giữ.”“ Giác ngộ được bản chất 'không chấp thủ' của 
Tánh-không là trí tuệ tối thượng. Đây là giải thoát 
(moksa, f#llì).ˆ” 

Thật ra, thuật từ “Tánh-không' được sử dụng đơn 
giản như một dụng cụ trị bịnh, phương tiện của tiến 
trình giải thoát, niết-bàn. Đứng về mặt tâm lý học, 
Tánh-không là sự buông bỏ chấp thủ. Pháp thoại về 
Tánh-không nhằm để buông xả tất cả khát ái của 
tâm. Đứng về mặt đạo đức học, sự phủ định (của 
Tánh-không) này có một hiệu quả tích cực, ngăn 
chặn Bồ-tát không làm điều ác mà nỗ lực giúp người 
khác như chính bản thân mình. Đức hạnh này khiến 
nuôi dưỡng và tăng trưởng lòng từ bị (karuna, 44115). 
Đứng về mặt nhận thức luận, Tánh-không như ánh 
sáng chân trí, tuệ giác rằng chân lý không phải là 
thực thể tuyệt đối. Tri thức chỉ cung cấp kiến thức, 
không cung cấp trí tuệ chân thật và tuệ giác là vượt 
qua tất cả ngôn luận. VỀ mặt siêu hình, Tánh-không 
nghĩa là tất cả các pháp không có bản chất, tánh cách 
và chức năng cố định, khó thể hiểu được. Nơi đây, 


“” Chi- tsang, Chung-kuan-lun-su (A Commentary on the Middle 


Treatise), T 1842, trang I1. 
#3 The Middle Treatise, xviii: 5. 
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không chủ trương chỉ có hư vô mà chủ yếu là để giúp 
hoặc giải thích nguyên nhân của những khả năng có 
giá trị thực tiễn và thực nghiệm trong thế giới hiện 
tượng. Đứng về mặt tinh thần, Tánh-không là sự tự 
do, niết-bàn hoặc giải thoát khỏi khổ ải.“ 

Tóm lại, Tánh-không không phải là lý thuyết, 
mà là nấc thang để bước lên giải thoát. Nấc thang 
mà nơi đó không cần phải bàn luận, chỉ cần cất chân 
bước lên. Nếu Bồ-tát không bước dù chỉ một bậc, thì 
nấc thang trở nên vô dụng. Nấc thang chỉ hữu ích 
cho người thực hành đi trên đó. Cũng thế, Tánh- 
không được dùng như một phương tiện truyền thống 
diễn tả sự phủ định hoàn toàn thế giới này bằng tuệ 
giác. Ý nghĩa trung tâm là sự phủ nhận không chấp 
thủ tất cả thế giới quanh ta trong mọi khía cạnh và 
những hệ thuộc kèm theo thì sự giải thoát sẽ đến 
ngay chúng ta trong giây phút hiện tại này. Tánh- 
không tượng trưng cho một phương pháp tu tập hơn 
chỉ là một khái niệm bàn luận. Sự hữu dụng duy 
nhất của Tánh-không là giúp chúng ta loại bỏ phiền 
não và vô minh đang bao bọc chúng ta để mở ra 
những tiến trình tâm linh siêu vượt thế giới này 
ngang qua tuệ giác. 


t22##G8Œ⁄ 


““ Hsueh-li Cheng, Nãgãrjuna's Twelve Gate Treatise, Boston: D. 


Reidel Publishing Company, 1982, trang 13-4. 


7 
BỒ-TÁT-HẠNH 


Sau khi nghiên cứu sự phát triển của khái niệm 
Bồ-tát (Bodhisarra, ?£Š) và Tánh-không (Šữnyafä, 
2*|#), điểm kế tiếp trong chương này, chúng ta sẽ 
bàn bạc về vấn đề Bồ-tát-hạnh (Bodhisattvra-cäryä, 
#71) trong kinh điển Đại-thừa. 


Trong Bách-khoa Toàn-thư Tôn-giáo-học”” đã 
trình bày “Bồ-tát-đạo' xuất phát từ tiếng Sanskrit 
'Bodhisattva-carya', nghĩa là Bồ-tát-hạnh, ý này 
được dùng rộng rãi trong các kinh điển Đại-thừa. 

Với ánh sáng tuệ giác lý Duyên-khởi (Trung 
đạo), Bồ-tát tích cực thực hành Bồ-tát-hạnh qua 
hành trì các ba-la-mật (Paramiras,)¿§ #2). Khi 
chúng ta nói về Bồ-tát hoặc nỗ lực của các ngài để 
trở thành giác ngộ thì vai trò của các Ba-la-mật trở 
nên quan trọng. Khi chúng ta bàn bạc về mặt đa 
dạng của tu tập Bồ-tát-hạnh, có nghĩa là chúng ta 
không nói đến thân vật lý của Bồ-tát mà là các pháp 


“3” Encyclopedia of Religion, ed. Mircea Eliade, Tập II, Collier 
Macmillan publishing Company, London, 1987, trang 165. 
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Bồ-tát tu tập. 
Các pháp Bồ-tát tu tập gồm có ba phần: 
I.Khởi Tntâm  (@đfễ/b) 
2. Phát Bồ-để-tâm ('%'#‡#¿ù) 
3.TuBa-lamật (28W). 
Khởi Tín tâm 


Để bắt đầu với Khởi Tín tâm, Bồ-tát trước hết 
kính lễ Tam bảo (ba ngôi quý báu): Phật (Buddha, 
f)b), pháp (Dhamma, 3È) và tăng (Sangha, Tl}), và sám 
hối (Papadesana, TÑJÊj) nghiệp xấu quá khứ trước chư 
Phật để cầu sự gia hộ của các ngài và thanh tịnh tự 
tâm là bước quan trọng trong Bồ-tát đạo. 

Trong Đại-thừa, lễ sám hối được coi như một 
hình thức tự hối lỗi và hứa từ bỏ những nghiệp xấu 
quá khứ vừa qua (vidứsana-samudäacava). Sám hối 
trước chư Phật là cầu tha lực chư Phật và chư Bồ-tát 
chứng minh lòng ăn năn của mình bởi phạm năm 
trọng tội (pañcãnamtaryakarma, TL#|R]3Z) hoặc các 
lỗi nhẹ vi tế khác. Ăn năn là một đức hạnh tốt để 
sám chừa nghiệp xấu. 

Trong văn học phật giáo tiếng Phạn, sám hối 
(pãpäãdesan3) là một trong những điều cần làm trước 
khi phát bồổ-đề-tâm (Bodhicifra, ?Z3¿2Ò). Trong cuốn 
“Con đường Bồ-tát-hạnh' 


”“ G. Dhammsiri, Fundamentals of Buddhist Ethics, The Buddhist 
Research SocIety, Singapore, 1986, trang 113-28. 
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(Bodhicaryavafara,?ðfT) của ngài Tịch-thiên 
(Šãnfideva. luận sư rất nổi tiếng vào thế kỷ thứ VII) 
đã giải thích tiến trình sám hối như sau: 
“Những gì ác nghiệp vì vô mình 
Con đã tạo nơi thân khẩu ý 
Xin hướng về Tam bảo, 


Cha mẹ, thầy tổ và ân trưởng 


®% ^ “ A“› 477 
Con thành tâm sám hổi. ` 


Vô cùng sợ hãi, con XIn nương tựa 

Phổ-hiền Bồ-tát, Văn-thù Bồ-tát 

Quan-thế-âm Bồ-tát vì lòng đại bi 

Xin cứu con một kẻ mê mờ. 
Hư-không-tạng Bồ-tát, Địa-tạng Bồ-tát 

Cùng các vị Bồ-tát khác, xin che chở cho con. 
Trong Phật-bán-hạnh Tập-kinh-di-bản (Maha- 
vastu, f)BÍT#&Ã4S3$$Ä|) giai đoạn đầu tiên khi Bồ- 
tát sám hối gọi là Bổn hạnh (KÍr). hạnh căn bản 
của một người bình thường, đây cũng là địa đầu tiên 
trong thập địa (bhữmi, HÈ). BŠ-tát sơ phát tâm tu tập 
hạnh này là phải kính trọng sư trưởng, cha mẹ và 
các bậc ân sư. Chính từ tánh hạnh này (prakyiri, †È), 
Bồ-tát có thể tu tập mười hạnh lành (daýa-kuýala- 
karma-patha, -† T321, Thập-thiện nghiệp-đạo) và 
khuyến người khác thực hiện hạnh công đức bố thí. 
Nhưng khi Bồ-tát chưa hoàn toàn thanh tịnh, thì chưa 
thể phát bồ-để-tâm. Khi hoàn thành những hạnh 
này, vị ấy bước lên giai đoạn kế tiếp mà trong Phật- 


478 


“ GBWL, trang 13. 
“#3 Như trên, trang 16. 
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bản hạnh Tập-kimnh-di-bản gọi là Giảihanh 
(pranidhana-carya, #11). 

Thắng giải hoặc thiện tư duy (œdhữmukii/ 
atimukii, 3£ RME)”” là giai đoạn thứ hai chỉ cho sự 
biết rõ tín tâm, lòng khát khao mong mõi đạt giác 
ngộ (trong kinh Pali gọi là Dục như ý túc). Yếu tố 
này xảy ra ngay trước khi khởi phát bồ-để-tâm 
(Bodhicita, ?t#12Ò). 

Thuật từ “thắng giải” nghĩa là nhiệt tình, khát 
ngưỡng mạnh mẽ. Trong Bách-khoa Toàn-thư Phật- 
học từ này xuất phát “ađj? và có gốc “muc' 
(muñcafi), nghĩa là giải thoát, từ bó một vị trí hiện 
tại tiến đến một khuynh hướng mới. Vì vậy, thắng 
giải như thế có một lực hướng thiện đưa đến giải 
thoát (vimokkha, ffll) với sự kết hợp của Nguyện 
ba-la-mật (ađhitthana-parami, Ñš ẤÊ 12). 

Những nhà biên soạn, nhất là các tác giả của 
kinh Thập-địa (Døaéa-bhimika Siữra, -| RHU@Š) đã bao 
gồm hạnh này trong địa thứ nhất. Và theo kinh 
Thập-địa, Bồ-tát tương lai phải chuẩn bị một chặng 
đường dài tu tập để đạt Bồ-tát quả 
(Bodhisattvahood, t1). Trước khi bắt đầu tiến 
trình này, Bồổ-tát phải khởi tâm bồổ-để để làm động 
lực hướng thiện và chuyển thành nguyện bồổ-đề 
mạnh mẽ. 





“? Adhimukti:(fðÖHðu) dịch là thiện tư duy, tự tin #£j&ŸÈ (means 
entire freedom of mind, confidence), trích trong DCBTT, trang 288. 
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Phát Bồ-đề-tâm 

Bồ-để-tâm (Z#¿¿) là một khái niệm quan 
trọng trong phật giáo NÑguyên-thủy và Đại-thừa, mặc 
dù không được nói trực tiếp rõ ràng trong phật giáo 
Nguyên-thủy. Tuy nhiên, chính ở Đại-thừa mà khái 
niệm bồ-đề-tâm đã phát triển cả về đạo đức lẫn tâm 
lý học và sự phát triển này cũng được tìm thấy trong 
Mật giáo (#0, trong đó bồổ-đề-tâm được xem như 
đại lạc (mahasukha, ?É). Trong Đại-thừa phát 
triển cùng lúc với thuyết phiếm thân xuất hiện đã 
chủ trương rằng bồổ-để-tâm tiểm ẩn trong tất cả 
chúng sanh và được hiển lộ trong Pháp thân 
(Dharmahaya, 3È) hoặc chân như (Bhira- 
tatharä,— ñỊI, HL1N, EÝ H1) nơi chúng sanh tánh. 

Mặc dù, từ bồ-để-tâm không thấy trong kinh 
điển Pali, nhưng dấu vết của nó cũng có ảnh hưởng 
chẳng hạn như Đức Phật sau khi rời bổ cung thành 
đã lập nguyện dù cho xương thịt có tan rã cũng 
quyết tìm ra con đường giải thoát sanh tử cho tất cả 
chúng sanh.” Chính sau khi bổ-để-tâm này thành 
tựu, ngài được tôn xưng là bậc giác ngộ - Thế tôn 
(IF*##) và ngài bắt đầu ban pháp thoại thoát khổ cho 
tất cả chúng sanh. 

Mặc dù trong Văn học tiếng phạn ban đầu gồm 
kinh Đại-sự (Mahãvastu, XE) và Thần-thông Du-hí 
kinh (Lalitavistara, #3B32Ä#Š) rõ ràng có nghiêng 


“9 XemM,LI, trang 163 & A, I, trang 145. 
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về tán thán tính thần lợi tha vì người của Bồ-tát, 
nhưng Bồ-tát trước phải nỗ lực tìm cầu bồ đề cho 
chính mình rồi sau đó mới tận lòng cứu giúp người 
khác khỏi sanh tử (sưsara, #f3l). Người còn trói 
buộc trong phiền não thì không thể hướng dẫn người 
khác, giống như chàng mù không thể dẫn dắt người 
khác. Nhưng trong văn học Đại-thừa sau này, lợi tha 
là động lực chính để phát bổ-để-tâm (Bodhicirra) và 
sự thay đổi này được biểu lộ qua tánh cách của Bồ- 
tát Quan-thế-âm (Avalokife$vara), bậc đại từ bị đã từ 
bổ chính sự giải thoát của mình để ở lại cứu độ 
chúng sanh. 

Cùng với sự phát triển về mặt đạo đức, bổ-đề- 
tâm cũng phát triển ở mặt tâm lý học. Sự phát triển 
này được thấy trong các tác phẩm của những nhà 
triết học Phật giáo như Long-thọ (Nagarjuna, ñETJ8Ì). 
Thế-thân (Vasubandhu, †HỀjủ, Ä3j) và Thiên-Ý 
(Sthiramafi, È\). D.T. Suzuki đã trích lời của ngài 
Long-thọ như sau: 

“Bồ-để-tâm là không có tất cả các định nghĩa như các 
phạm trù của năm uẩn (skzndhas), mười hai giới 
(ayafanas) và mười tám xứ (đhafus) không có gì đặc biệt 
tồn tại có thể thấy được. Bồổ-để tâm là vũ trụ không có tự 
ngã. Bồ-để tâm không thể tạo được và bản chất của nó là 
trống rỗng. '8' 

Với sự phát triển hơn của lãnh vực siêu hình học, 

khái niệm bổ-để-tâm (?®£f#/b) trở nên không thể 


“! D.T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, NY, 1977, trang 297. 
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định nghĩa được. Cuối cùng các bậc đạo sư phải mô 
tỉ bồổ-đểtâm là lòng từ bị, hoặc vô lượng 
(aprameya, f#t*#), vô hạn (aparyamra, ##£l) và vĩnh 
cửu (aksaya, 7X). ”“ Tuy nhiên, khi thời gian trôi 
qua, hai lãnh vực đạo đức học và tâm lý học của 
bồ-để-tâm trộn lẫn với nhau và bồ-đề-tâm được coi 
như Tánh-không (Šønyara, Zš†È) đồng nghĩa với trí 
tuệ (pra/ña, 5š) và do đó tượng trưng về mặt tâm 
lý học và bồ để tâm được xem là từ bi (karunä, 
Ä£;:M;:) khi tượng trưng cho mặt đạo đức học."® 

Bồ-để-tâm giống như như như (Bhữafathara, 
JJIñH), chân-như (Tz/haia,EClll) hoặc Phật tánh 
(Bud-dharva, f?ƑÈ) đang tiềm ẩn trong mỗi chúng 
sanh. Bồ-đểề-tâm ẩn tàng này cần nên được khơi dậy 
và lưu phát diệu dụng. Nhưng bồ-để sẽ khó phát 
khởi nếu chỉ vì sự giải thoát cho chính cá nhân mà 
phẩi vì người khác. Nếu vị Bồ-tát nguyện tu tập theo 
tâm bồ-để mà chỉ vì lợi ích của chính mình thì vị ấy 
sẽ không vượt qua sanh tử, cũng không đạt được bồ- 
để -tâm, vì tư tưởng muốn đạt được bồ-đề-tâm là một 
chấp thủ. Bản thân chấp thủ là một tà kiến. Vì vậy, 
chỉ có người không có định kiến mới có thể khởi bổ- 
để-tâm. 

Trong Kinh Luận Bồổ-đề-tâm (Bodhicittotapäda 


“3 Như trên, trang 209. 


“#3 Xem Abhisamayälankaraloka, Gaekwadˆs Orlental series, Baroda, 
LXIL trang 19 nơi đã nói Šũnyatäkarunä-garbharh bodhicittarh. 
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sữtra-Šãstra, Â&ẪfÑ?Hủlb) đã liệt kê mười phẩm 

hạnh một vị Bồ-tát nên tu tập để khởi bồ-đề-tâm là: 
1. Thân cận bạn lành  (paricinoti kalyanamitränm), 

. Kính lễ chư Phật (pũjayati buddhan), 

. Vun trồng công đức (sarhgrhnäti kuSalamũläni), 

- Tu học Phật pháp (gavesayatI pramtadharman), 

. Trưởng dưỡng tâm từbi  (bhavati nityarh suratacittah), 

. Chịu đựng những khổ đau (ksamate duhkhãnyäãpatitäni) 

. Thành thật, tốt bụng (bhavati maitrah kãrunikah), 


. Chánh niệm (bhavatI samacittaSayah), 


\© œœ ¬I1 Œ Ca: +> CC) 1© 


- Theo pháp Đạin-thừa (§raddhayabhinandati mahäyänarh) 
10. Cầu trí tuệ Đức Phật (gavesayati buddha-praJñãrh). 
Còn có bốn phẩm hạnh khác cũng được để cập 
trong bài luận này là: 
1. Quán tưởng chư Phật (anuwicimayan buddhan), 
2. Quán thân bất tịnh (prafyaveksamannh kãyasyädinavan), 
3. Từ bi đối với chúng sanh (đdaydmanah sattve§u), 
4. Cầu quả vô thượng (gavesayannuftaniarh phalam j. 
Trong Bồ-tát đạo, giây phút quan trọng nhất là 
phát bồ-để-tâm. Bồ-đề-tâm là sự kết hợp giữa trí tuệ 
và từ bi mà kinh Bồ-tát địa (Bodhisaftva-bhimi, 
7z j HH) dạy rằng: “Bằng phương tiện của ba thừa, 
ta sẽ dẫn tất cả chúng sanh vào niết bàn. Và ngay 
khi ta độ tất cả chúng sanh vào niết bàn, thật ra 


không có chúng sanh nào được độ.'' 85 


“ Trích trong EB, II, trang 186. 
“ LSPW, trang 124. 
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Hoặc có một pháp thoại nổi tiếng trong Đại-thừa 
là “Ta sẽ trải qua hàng trăm ngàn kiếp chịu đau khổ 
ở địa ngục, súc sanh, ngạ quỷ để độ từng chúng sanh 
trong những cõi ấy và đưa tất cả họ đến niết bàn 
không còn sót một Ni" 

Bồ-tát Địa-tạang (Kgtigarbha  Bodhisaftva, 
HH.7BÉ? ) cũng đã từng thệ nguyện rằng: 

“Địa ngục còn, thì ta sẽ không thành Phật; khi nào 
chúng sanh giải thoát hết thì khi ấy ta mới đạt quả bồ- 
đề. “*” 

Bồ-tát đã xem mình như đồng nhất với tất cả 
chúng sanh. Ngài Tịch-thiên (Šđmideva, 4X) đã 
giải thích trong Bồ-tátđạo (Bodhicaryavatära, 
?- j1) như sau: 

Đầu tiên, tôi nên tinh tấn 

Thiền quán tánh bình đẳng giữa tôi và chúng sanh 

Tôi sẽ bảo vệ chúng sanh như bản thân tôi 

Bởi vì tất cả đều bình đẳng trong sợ khổ và thích lạc 

Mặc dù thân thể có khác, nhưng tất cả chúng sanh là một 

Đều mong muốn đạt hạnh phúc như tôi 

Những đau khổ vô vàn mà tôi trải qua 

Bởi vì chấp ngã tạo nên 

Xin đừng tổn hại đến người khác 

Cũng thế, những đau khổ của người khác 

Đừng xảy đến cho tôi 


* Như trên. 

“*' Sitra of the Past Vows of Earth Stove Bodhisattva, The Collected 
Lectures of Tripitaka, Hsuan Hua, tr. Bhiksu Heng Ching, Buddhist 
Text Translation SocIety, The Institute for Advanced Studies of World 
Religious, NY, 1974, trang 20. 
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Tuy nhiên, bởi vì xem chúng sanh như bản thân tôi, 

Nên nổi khổ của họ là của tôi 

Nguyện cho tôi xoá sạch những ãau khổ của người khác 
Bởi vì nổi khổ của họ là của tôi 

Chúng sanh như chính bản thân tôi 


NNn. .. XU 3 488 
Nên tôi sẽ làm lợi ích cho tất cả.” 


Sau khi nỗ lực tu tập, có một trạng thái tâm quan 
trọng khác trong Bồ-tát-đạo sinh khởi là nhận thức bồ- 
đề-tâm. Ngài Tịch-thiên trong Bồ-tát đạo nói rằng: 

Ai mong muốn diệt trừ những đau khổ trong đời sống hiện tại 

Ai mong muốn chúng sanh được nhiều an vui 

Ai mong muốn được hạnh phúc vĩnh viễn 

Vì không phát bồ-đề-tâm 

Ngay khi bô-đề-tâm khởi 

Những phiên não trói buộc sanh tử không còn. ' “' 


Những ai muốn giải thoát khởi thế giới đau khổ 
Phải mạnh mẽ trì giữ tâm bô-đề này. ? ?U9 

Ngài Tịch-thiên giải thích rộng hơn về cách đối 
xử của Bồ-tát như: 

“Súc vật, con mèo và tên ăn trộm 

Di chuyển nhẹ nhàng và cẩn thận 

Sẽ hoàn thành những gì họ mong muốn 

Bồ-tát cũng dịu dàng như thế 


Với sự kính trọng, tôi vô cùng biết ơn. ` 


Sau những lời mạnh mẽ là sự lợi ích 


®3 GBWL, trang 104. 
'®° Như trên, trang 2. 
#° Như trên, trang 3. 
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Của người trí khuyên nhủ và dạy dỗ 

Tôi luôn là học trò khiêm nhường của tất cả mọi người."” 

Cũng thế, chúng ta có thể nói rằng khái niệm 
Bồ-tát là một lý tưởng hợp lý nhất, thích hợp với 
pháp thoại mà Đức Phật đã giảng trong kinh 
Kalãmd””” là chúng sanh không nên tin theo người 
khác một cách mù quáng, mà phải nỗ lực đạt giác 
ngộ bằng chính khả năng của mình chứ không lệ 
thuộc vào một aI. 

Bồ-tát sẵn sàng trải qua đau khổ để giúp những 
chúng sanh khác, do thế, Bồ-tát đã thực hiện một 
công hạnh cao cả của sự tự nguyện trì hoãn nhập niết 


Ñ & yở : & ĐÀ X 4 
bàn của mình để trở lại ta bà nhiều lần độ sanh.” 


Bồ-tát cũng thực hành hạnh vô thượng cúng 
dường (Anuitara P”ja, Ít E†t#Š) đối với Phật 
(Buddha,fĐð), pháp (Dhamma, *Š) và tăng (Sangha, 
f)) để góp phần tạo nên Bồ-để-tâm. 

Bồ-đềể-tâm có hai: 1. Lợi tha (Lokarhitarh, |) 
và 2. Tự lợi (Atmahitam, ÉZl).“”" 

Trước tiên, Bồ-tát nên đạt giác ngộ, rồi sau đó 
hướng dẫn người khác con đường giác ngộ ấy. Trong 
kinh Bồ-tát địa giải thích rất nhiều về hai lãnh vực 
lợi tha và tự lợi của bỗ-đề-tâm. “” 


®! Như trên, trang 46. 


vn BGS, L, trang 171-2, cũng xem Chương I, trang 23-4. 
“3 Như trên. 

ˆ DCBT, trang 218. 

#3 E.J. Thomas, Buddhism, London, 1934. 
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Sự tự nguyện là điểm trung tâm trong Bồ-tát đạo 
và tinh thần của sự tự nguyện được ngài Tịch-thiên 
minh họa một cách sống động như: 

Nguyện cho tôi sẽ là bậc lương y, y tá 

Trị bịnh cho bịnh nhân 

Cho đến khi nào không còn một chúng sanh bịnh. 

Nguyện tôi làm nước cam lồ 

Dập tắt lửa đói khát nơi chúng sanh 

Suốt trong thời hoại kiếp 

Tôi sẽ thí thân mình làm thực phẩm, nước uống cho chúng sanh 

Nguyện tôi là kho châu báu vô tận 

Bố thí cho những ai nghèo khó 

Nguyện tôi thành những øì mà chúng sanh cần 

Để gần gũi với chúng sanh 

Không có chút øì tiếc nuối 

Tôi sẽ xả bỏ thân thể và niềm vui của mình 

Và công đức tích tụ trong ba đời 

Hồi hướng vì lợi ích cho tất cả chúng sanh 

Nguyện cho những người mắng chưỡi tôi 

Ác ý hay bất cứ hành động vu khống nào 

Mắng chưỡi hoặc làm nhục tôi 

Cầu cho họ hoàn toàn giác ngộ. 

Nguyện tôi sẽ là người bảo vệ cho người cô thế 

Người chỉ đường cho những kẻ lạc hướng 

Cái cầu, chiếc thuyền cho những ai qua sông. 

Nguyện tôi sẽ là hải đảo 

Cho những ai đắm chìm, 


Ngọn đèn sáng cho những aI tìm ánh sáng 
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Giường nằm cho những ai mõi mệt 

Và nô lệ cho những ai cần hầu cận. ”" 

Trong Phật-báản-hạnh Tập-kinh-di-bản (Mahäa- 
vastu,fÐ RÍ14£3⁄Ä), bổ-để-tâm này cũng được 
gọi là tâm (ctta,), mạt-na-thức (manas, mano- 
ratha, 7K) hoặc tư duy (sarnkalpa, JÑ†#) và sự 
hiệu quả của bồ-đề-tâm đối với tâm nguyện bồ-đề. 
Bồ-tát đã diễn tả khát vọng trở thành Đức Phật tối 
thượng vì tất cả chúng sanh: 

“Nguyện cho tôi được tái sanh nhiều lần để có thể 
giúp tất cả chúng sanh. Tôi giải thoát và có thể giải thoát 
người khác. Tôi thanh tịnh và có thể thanh tịnh người 
khác. Cuối cùng tôi giác ngộ và có thể giác ngộ người 
khác.” 

Theo mô tả chi tiết giây phút phát bổ-đề-tâm là 
sự kiện vô thượng siêu vượt các công đức khiến cho 
xuất hiện nhiều hiện tượng khác thường (4đbhuia 
Dharma) như trái đất chấn động, ánh sáng phát ra. 
Toàn thế giới trở nên vui tươi hơn vào những giây 
phút này. “” 

Từ một con người muốn trở thành một Bồ-tát, vị 
ấy nên phát nguyện tu tập theo mười hạnh nguyện 
Phổ hiển (raidhanas, -}'#R Thập chủng đại 
nguyện) như sau: 

I1. MahäpuJopasthaänäya Prathamarh Mahaäpramidhanam 
Abhinrrharat. 


* GBWL, trang 20-2. 
#®E.J. Thomas, Buddhism, London, 1934. 
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Một là Kính lễ chư Phật (— # 33 i4 šZ f). 

2. Sarvatathaägatabhäasitadharmanetrisamdharanaya... 
Saddharmapari-grahãyadvitiyam. 
Hai là Tán thán công đức Như lai. (— # Ñ# ññ #HÚ ZR). 

3. Tusitabhavanavasam adim krtva... yäavan 
mahaparInirvanopasamkramanaya trfiyam. 
Ba là Rộng tu cúng dường. (= #í Jš £ Út ?®). 

4. Sarvabhũmipari§odhanam... cittotpadabhinirhäräya... 
caturtham. 
Bốn là Sám hối nghiệp chướng. (J #í ‡fd tý 3£ 7). 

5. Sarvasattvadhatuparipacanäya, Sarvabuddhadharmä- 


° °~x— 


Năm là Tùy hỉ công đức. (1: # Bễ #5 1 ?#). 
6. Lokadhatuvaimatryävataänäya, sastham. 
Sáu là Thỉnh chuyển pháp luân. @X # äšŠ# l# 3: lA) 
7. SarvabuddhaksetrapariSodhanaya saptamam. 
Bảy là Thỉnh Phật trụ thế. ( # ñš f f: 1M). 
Š. Mahayanavataranaya astamam. 
Tám là Thường theo học Phật. (/\ # 3 Bỗễ ƒ #?). 
9. Sarvabodhisattvacaryäcaranaya amoghasarvacestatäyal 
navamam. 
Chín là Hằng thuận chúng sanh. (JU # †Ñ !ữi Z8 7E). 


~— = 


10. AbhisambodhimahäJñanäbh1jñãbhinirharaya da6amam. 

Tãm ca Mahäpranidhanänmi daSabhrr nisthãpadalrr abhinrrharati. 
Mười là Phổ giai hồi hướng. (|: # 3# f# ìM ]Ị). 
Bồ-đềể-tâm (Bodhicitta, ?®Z‡¿:Ò) và nguyện bồ-để 

(Pranidhãna,£##) là đánh dấu cho sự khởi đầu hạnh 
thứ hai Phát bồ-đề-tâm của Bồ-tát. Theo Đại-thừa 


Bồ-tát-hạnh 35 


Đại-tranpg-nghêm kinh luận (Mahãayäna-sutra- 
lañkara, 3 N7: 4#ñn), nguyện (Pranidhãna, JŸj) là 
nguyên nhân và kết quả của bồ-để-tâm. Nơi chánh 
điện, trước chư Phật, Bồ-tát vì lợi ích và giải thoát 
cho tất cả chúng sanh mà khởi tâm nguyện bồ-để 
(Abhiniharakarana / Mũlapranidhäana, #?#¿) để trở 
thành một vị Phật và từ đây vị ấy bắt đầu hạnh 
nghiệp Bồ-tát-hạnh. 

Trong kinh Đại-thừa sau này, bổn nguyện 
(abhinihara, 2l) (muốn trở thành vị Phật mà chưa 
tuyên bố với người khác về ý định của mình) có 
trước khi Bồ-tát khởi ý nguyện (mano-pragidhi, 
J). Bổn nguyện là nơi sanh bổ-để-tâm. ”” Vị Bồ-tát 
phải đủ tám điều kiện (Samodana Dhamma) thì bổn 
nguyện (abhinihara, †ÄBR) mới hoàn thành là: 

l. Manussotftam: Một con người. 

2. Linga Sampdfi: Người nam. 

3. He: Có đủ khả năng sáng suốt có thể trở thành bậc 
Alahán trong đời này. 


4. Satthara Dassanam: Có khả năng làm bậc sa môn. 
5. PabbaJJa: Lập nguyện trước Đức Phật. 

6. Guna Sampaffii: Chứng các tầng thiển. 

7. Adhikara: Sẵn sàng hy sinh ngay thân này. 
8. Chandaia: Nguyện vững chắc."” 


Theo các nhà Nhất thiết hữu bộ (Sarvastivad_ s, 


'® BDBSL, trang 168. 
# Buddhavarhsa, ed. by R. Morris, II, London, 18852, trang 59. 
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——=ÐJ#fïl#í). ai đã đạt Bồ-tát quả (Bodhisatvyahood, 
#24.) phải có năm điều thuận lợi là: 


1. 
. Không sanh trong nhà nghèo hoặc giai cấp thấp. 
. Người nam đạo đức, chứ không phải là phụ nữ. 


{‹ + C2) 


Không sanh nơi cõi ác, mà chỉ ở cõi người hoặc trời. 


. Sáu căn hoàn hảo không thiếu kém. 
. Nhớ những đời sống trước của chính mình mà không 


A„. 500 
quên. 


Trong Sớ giải của Kinh-tập (Sưuữa Nipara 


Commenrary, &Ê®#ä~ ÚÑƒ#?) viết rằng Bồ-tát trong 
thời gian hành Ba-la-mật không sanh vào l§ trạng 
thái xấu kém (øz//hãrasa abhabbafthanani, } J\* 
4>`3‡) như: 


|; 
. Điếc 

. Mất trí 

. Hay chảy nước dãi 

. Người man dã (milakkhesu) 
. Nô lệ 

. DỊ giáo 

. Đổi giới tính 


. Không phạm trong năm trọng tội (ananarika-kammas) 


\(© œŒ ¬I Œ C¡ + C2 


Không bao giờ bị mù 


10. Người hủi 
11. Thú (không nhỏ hơn cái giũa hoặc lớn hơn con voi) 


12. Chưa bao giờ sanh trong cảnh giới ngạ quỹ 


13. Không làm quỹ KalakađjJakas, 


The Bs, trang 3. 
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14. Không sanh trong địa ngục A-tỳ / Vô-gián (Ay cÐ'” 

15. Không sanh trong địa ngục Thiết-vi (Lokantaraka) 

1ó. Không làm ma Ba-tuân (Mãra) “Z 

I7.Không sanh trong cảnh giới không có tình thức 
(asaddibhava) 


18. Không sanh trong cõi trời Vô-nhiệt (Suddhävaäsas) 


19. Không sanh trong cõi trời Sắc giới (rñpa) 
20. Cũng không sanh trong Tiểu thế giới (Cakkavala)."” 
Theo Kinh Bổn-sanh Sarabhanga (Sarabhanga- 
Jatakä),`Š BŠ-tát nên từ bỏ điều lớn lao (Mahäapari- 
ccasa) là: Vợ, Con, Kinh thành, Đời sống và Thân 
thể. 
Khi chư Phật quán thấy Bồ-tát lập lời nguyện 
(abhinihara) thành Phật và quán biết Bồ-tát đó sẽ 
thành tựu hạnh nguyện trong tương lai nên đã tuyên 


”' AvTcï (S): A tỳ địa ngục, Avici (P): Vô gián địa ngục. Địa ngục có 


naêm hình phạt: nghiệp xâu và hậu quả không dừng nghỉ, không thời 
gian, triền miên không ngưng trệ, khốn khổ không chỗ cùng, đầy ấp 
không ngưng. BỊ đày địa ngục này do phạm một trong naÊm trọng tội: 
giết hại cha, giết mẹ, giết hại a-la-hán, làm Phật đồ máu, phá hoại tăng 
đoàn. 

* Mãra (S): Ma ba tuần. Thiên ma có tên riêng là Pàpman, hay Pàpiyas, 
thường được phiên là Ba Bi Duyên, Ba duyên, Ba huyện. Các bản kinh cổ 
nhất ghi tên là Ma Ba Huyện. Theo Nhất Thiết Kinh Âm Nghĩa, quyên 
10, chữ Huyện với chữ Tuần giống nhau, chỉ khác là chữ Huyện được ghi 
bằng bộ Mục ở bên trái, nhưng do sao chép lầm chữ Mục thành chữ Nhật 
nên chữ Huyện bị đọc thành chữ Tuần. Do gọi saI thành thói quen, người 
ta bỏ luôn cả chữ Nhật bên cạnh chữ Tuần, chỉ còn chữ Tuần đơn như 
hiện nay. 

s03 Suddhãvãsa (5): Tác bình Thiên tử, Vô nhiệt thiên: Một vị trời hiện 
xuống dùng nhiều phương thiện khuyến khích thái tử Tất đạt đa xuất gia. 
” Trích trong GŒ.P. Malalasekere, như trên, trang 323. 

"1 SBFB, V, Sarabhanga-Jãtakã, số 552, trang 64. 
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bố vị ấy sẽ trở thành Phật. Lời tuyên bố này được gọi 
là thọ ký (Veyyakarana, Skt.Vyakarana, S2ñU). Các vị 
Phật tương lai mà Bồ-tát sẽ gặp trong thời kỳ hành 
Bồ-tát đạo cũng sẽ thọ ký như vậy cho Bồ-tát."” 

Trong truyền thống kinh tạng Pđi, tâm nguyện 
bồổ-để (Pramidhana, lH) được chia làm hai phẩn. 
Đầu tiên, ý nguyện (mano-panadhana, 7X ÉÄ) là khát 
ngưỡng bồ-để, trạng thái này tương ứng với thiện tư 
duy (Adhimukti hoặc Atimukri, ?£|}È) và biểu thị 
khởi đầu tiến trình tâm linh để cuối cùng đạt được 
kết quả tối hậu của giác ngộ, thành quả của bồ-đề- 
tâm. Sau khi Bồ-tát lập nguyện bồ-để vững chắc, ở 
giây phút giao điểm thuần thục tâm bồ-đề thì trong 
tâm sẽ khởi lên một ước nguyện mạnh mẽ và chân 
thành để đạt giác ngộ. Tâm nguyện (cefopanidhäna, 
JH) cũng xảy ra, nhưng hầu như không có ý nghĩa 
đặc biệt như thọ ký đã thấy trong cùng trường hợp 
đó. Điều này phản ảnh một giai đoạn khi mà tiến 
trình tu tập vẫn chưa hoàn toàn vạch rõ hoặc chưa 
đạt được sự chứng đạt viên mãn."” 

Sự phát triển bổ-để-tâm là điều kiện thiết yếu 
đầu tiên để xác định vị ấy là Bồ-tát và sau khi phát 
bổ-đề-tâm, vị ấy bắt đầu thực hành hạnh nguyện 
(cariyä, Skt. caryä,ƒ1) của một vị Bồ-tát."”” 


"6E J. Thomas, Buddhism, London, 1934. 

" E„J. Thomas, Buddhism, London, 1934. 

53 N, Dutt (ed.), Bodhisattvabhũmih, Vol.I (Patna), K.P. Jayaswal 
Research Institute, 1978, trang 9. 
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D.T. Suzuki nói rằng bổ-đề-tâm là một hình thức 


của pháp thân (Dharmakaya, ‡šÄ}) mà mỗi người 


đều có, nhưng chúng sanh quên mất vì bị cuốn hút 


theo ngũ dục của cuộc đời: 


509 


“Niết bàn (Nirvana, 4⁄3), Pháp-thân (Dharmakäaya, 
2), Như-lai (Ta/hägara, ỦI2&), Như-lai tạng (Tafhaä- 
safagarbha, ỦIIZKJÑ), Chân-đế (Paramartha, Etñlf), Đức- 
phật (Buddha, flù§È), Bồ-đề-tâm (Bodhicira, ?Z##1Ò) và 
Chân-chư (Bhñ/afathara, E{"II)... Tất cả đều chỉ cho những 
mặt đa dạng của một thực thể và bổ-để-tâm là một tên 
được đặt cho pháp thân hoặc chân như hiển lộ nơi mỗi 
chúng sanh và thanh tịnh, buông xả các chấp thủ đó là 
trạng thái niết bàn.”  ' 


Trong kinh Bồ-tát-địa đã đưa ra bốn nhân duyên 


để phát bồ-để-tâm như sau: 


L. 


Bốn duyên phụ (prafyayas, 3): (a) Đức Phật thị hiện phép 
lạ; (b) Pháp thoại của Đức Phật như đã ghi trong Bồ-tát 
tạng (Bodhisaftva-pifaka, ? #8), (c) Thương xót chúng 
sanh đau khổ và (d) Khi bị đau khổ (kagãya-kala). 


.Bốn nhân chính (/eíus, EÏ): (a) Chủng tánh Bồổ-tát 


(Bodhisattva-gotra, RlƑE? 2); (b) Bạn lành (kalyãnamitra, 
# 4); (c) Từ bi và (d) Giúp chúng sanh giảm khổ. 


. Bốn lực (bala, 7)): (a) Tự lực; (b) Có năng lực khuyến 


người khác phát bổ-đề; (c) Năng lực thấy được Đức Phật, 
nghe được pháp thoại của ngài, cùng bạn tốt hành thiện 
hạnh; (d) Có năng lực và ước muốn chuyển hoá khổ đau 
cho chúng sanh. 


. Có bốn trạng thái làm suy giảm bồ-để-tâm (Bodhicitta, ?£ 


° D.T. Suzuki, Outlines of Mahãyãna Buddhism, NY, 1977, trang 302. 
”!° Như trên, trang 299, 
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1¿:b): (a) Hướng dẫn sai; (b) Không đủ từ bi thương chúng 
sanh; (c) Thờ ơ và lãnh đạm trong việc loại trừ khổ não cho 
chúng sanh; (d) Thiếu bốn nguyên nhân chính của bồ-để- 
tâm (Bodhicirta).`"" 

Trong kinh Bồ-tát-địa cũng nói bồ-để-tâm có hai 
loại: 

1. Bất thối chuyển Bồ-để-tâm (Nairyanika, 438 ?Z1#:Ò) và 
2. Thối chuyển Bồ-để-tâm (Anairyanika, 38 ?Z#2b). 

Bất thối chuyển Bồ-đềể-tâm sẽ có năng lực khiến 
Bồ-tát tuệ giác được bồ-đề, trong khi thối chuyển 
Bồ-để-tâm khiến Bồ-tát không thể đạt được tuệ 
giác. 

Thối chuyển Bồ-để tâm có hai: (a) Afyantika 
(thối chuyển bồ-để vĩnh viễn) và (b) Anđfyamika 
(thối chuyển bồ-để tạm thời). '“ Trong Trung-Anh 
Phật-học tự-điển (!!:ƒ0ð8*##Ñš1U), bất-thối-chuyển 
(Avaivarfika hoặc avinivarfanmiya) nghĩa là luôn luôn 
tinh tấn, không lùi bước để thắng đến niết bàn. Đây 
cũng là một tính ngữ của các đức Phật." 

Ngài Tịch-thiên (ŠZnfideva, #4 2) chỉ ra bồ-đề- 
tâm có hai — (1) Bồ-để-tâm nguyện (Bodhi- 
pranidhi-cita, ?bé!bJf), nguyện hướng đến tâm 
bồ-để và (2) Bồ-để-tâm hạnh (Bodhi-prasthäna- 
cửa, #11), thực hiện để đạt bồ-để. Công đức 
của bồ-để-tâm nguyện sẽ bằng như công đức của 


SN. Dutt, như trên, trang 10. 


Như trên. 
*! DCBT, trang 109. 
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Bồ-đề-tâm hạnh.'° 

Bồ-tát nỗ lực thực hành thiện hạnh để hướng dẫn 
tất cả chúng sanh đạt giác ngộ. Ngài vẫn tiếp tục 
công hạnh Bồ-tát ngay cả có trì hoãn ước nguyện 
thành Phật (Buddhahood, †È‡*Ÿ) của ngài. Bao nhiêu 
công đức tu tập ngài đều hướng về cho tất cả chúng 
sanh. 

Từ thời gian còn là một vị khát ngưỡng bồ-đề 
cho tới khi Bồ-tát phát những lời nguyện chân thành 
gọi là giai đoạn đầu của Bồ-đềể-tâm nguyện. Công 
đức của bổ-để-tâm rất lớn và không thể nghĩ lường 
vì chính bồ-đề-tâm tạo nên “Bồ-tát, do thế mà Thế 
thân Bồ-tát (Vasubandhu, †Hll, X*%ll) trong Luận 
knh Bồ-đểtâm  (Bodhicirotpada-sitra-Sastra, 
m7 pe/Là) đã ví bổ-để-tâm như là biển cả: 


“Trong khởi thuỷ biển cả rất lớn có khả năng chứa tất 
cả các loại châu báu, loại thấp, loại trung, loại vừa với 
những viên bảo ngọc vô giá. Bồ-tát tâm cũng vậy, từ khởi 
thuỷ bồ-để-tâm đã có khả năng chứa giữ tất cả chư thiên, 
cõi người, Thanh văn, Bích chi Phật, Bồ-tát, công đức, 
thiển định và trí tuệ.” 

(Mahäãsamudro yadadau sanudeti  Jñãtavyah so” 
dhamamadhyammottanmafn  cintamaniratnamukta-phala- 
namakaro bhavatI. Bodhisattvasya cifttotpäda apyenvarn... 
tad devamanusyanarh §raävakapratyekabuddha- 
bodhisattvãnarh dhyãnasya prajñãya$copaptallerrãharab).°'° 


"'* GBWL, trang 145. 
"3 EB, II, trang 184. 
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Tu tập Ba-la-mật 

Để phát triển bổ-để-tâm và viên tròn Bồ-tát quả, 
Bồ-tát nên tu tập các ba-la-mật (pãramitãs, 3W #Ẽ ?Z'). 
Đây là giai đoạn thứ ba của Bồ-tát-hạnh. Nói một 
cách khác, phát khởi bổ-để-tâm để khiến từ một 
chúng sanh thành một Bồ-tát và để hoàn toàn giác 
ngộ bồ-đề, Bồ-tát phải nỗ lực và kiên trì thực hành 
các ba-la-mật (pãramitas).`"° 

Bồ-tát phải tu tập sáu hoặc mười ba-la-mật. Rất 
nhiều học giả đã diễn dịch thuật từ “Ba-la-mật'. TT. 
W. Rhys Davids và W. Stede dịch là “sự hoàn hảo, 
hoàn thiện, tối thượng”. '” Ba-la-mật cũng dịch là 
đức hạnh siêu vượt, sự thành đạt viên mãn...`'Š H.C. 
Warren dịch như sự hoàn thiện.” J.S. Speyar,“”” 
M.S. Bhat, M.V. Talim”' và P.V. Bapat để nguyên 
từ Paärarmitä chứ không dịch ra.” 

Paramita rút từ parama (chứ không phải từ pảra 
với căn gốc °? nghĩa là đi) như kinh Bồ-tát-địa đã 
giải thích rõ. Tạm gọi là Ba-la-mật, bởi vì đòi hỏi 


3ê Gunapala Dharmasiri, FEundamentals of Buddhist Ethics, The 
Buddhist Research SocIety, Singapore, 1986, trang 120. 

* PED, trang 7. 

*'# BDBSL, trang 165. 

"'Buddhist Dictionary, Colombo, 1956, trang IIó; H.C. Warren, 

Buddhism In Translation, Cambridge, 1922, trang 23. 

*“” Ed. by J.S. Speyar, The Jãtakamälã (Tr.), Delhi 1971, trang 93. 

*' M.S. Bhat, M.V. Talim, The Geneology of The Buddhas, translation 
of the Buddhavarhsa, Bombay, 1969, trang 10. 

"2 P.V. Bapat, Vimuttimagga and Visuddhimagsa, Poona, 1937, tr. 64- 

80. 
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Bồ-tát phải tu tập một thời gian dài (paramena 
kalena samudaseafah) và phải thanh tịnh tâm 
(paramayä svabhäva-viéuddhya viéuddhah). Bồ-tát 
cũng phải vượt qua những phẩm hạnh của Thanh- 
văn (Šrãvakäs, #Ÿ|R]) và Bích-chi-Phật (Pratyeka- 
buddhas, ⁄f?ÿ), để đạt đến trạng thái cao nhất 
(paramarh ca phalam anupräyacchanmri) của một Bồ- 
tát lợi tha vì người. Nguồn gốc của từ Pđramiiä này 
là parama nghĩa là vượt qua sự nghi ngờ. Ý nghĩa 
đơn giản là “Trạng thái cao nhất, đỉnh điểm và hoàn 
thiện.” Từ Tây tạng tương đương là pha-rol-fu- 
phyimpa, để đạt được Bồ-tát địa phải tu tập 
pãramifä này.” 

Hình thức sớm hơn của øđrzmĩ cũng chỉ ra nguồn 
gốc từ parama. Hậu tố fã có thể thêm vào trong 
phép loại suy của những thực thể trừu tượng với vần 
cuối /đ. Người ta đề nghị rằng hợp từ đãna-päramiftã 
có thể giải thích như 'Phẩm chất hoặc nhân duyên 
của một người bố thí ba-la-mật (đãna-param?), người 
hành ba-la-mật (đỉnh cao nhất) của bố thí.' Trong 
trường hợp này, hậu tố / có thể thêm vào hợp từ 
bahu-vrthi (danasya paramir yasya). Nhưng hai từ 
trong hợp từ đãna-paramifa dường như ngược nhau 
và tốt hơn có thể giải thích là: 

=^ 


*Danar eva păram11a dăng-pararm11đ”. 


"3 Như trên, trang 166. 
” Như trên. 
525 “ 

Như trên. 
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(Bố thí đến bờ kia gọi là bố thí độ). 

Từ paramia chủ yếu là những nguyên lý đạo 
đức như là những phương tiện đúng đắn để dẫn đến 
mục đích tinh thần. Để đáp ứng lãnh vực này có một 
sự dịch thuật chính xác và thích hợp như (l) đức 
hạnh,” (2) phẩm hạnh”? và (3) đạo đức căn bản." 
Về mặt triết học, Plato nói pãramirä là đức hạnh căn 
bản hoặc “mệnh lệnh tuyệt đối'”” để Bồ-tát tu tập 
như Kant”” đã để nghị. Tương tự như vậy, R.A.P. 
Roger cho rằng đây là “đạo đức tích cực” vì nó là 
nguyên lý cao nhất để xác định giá trị chân thật của 
những hoạt động liên quan với đời sống con 
người.” 

Các ba-la-mật của Bồ-tát không những chỉ liên 
quan đến đạo đức (chứ không phải là một khái niệm), 
mà còn là một nguyên lý thực tiễn để xác định hoạt 
động của chúng ta trong đời sống hàng ngày. 

Theo các nhà Đại-thừa, công hạnh ba-la-mật sẽ 
đưa đến Bồ-tát quả (Bodhisafvrahood, ?2š3R) và 
cuối cùng là Phật quả (Buddhahood, f?È3R) ba-la-mật 
là phương pháp tu tập mới do các vị tổ Đại-thừa sau 
này sáng tạo. Tuy nhiên, có hai khuynh hướng. 
Khuynh hướng đầu tiên coi công hạnh ba-la-mật là 


"9 R.S. Hardy, ÀA Manual of Buddhism, Varanasl, 1967, trang 49. 
”' Như trên, trang 98. 

*“3 Như trên, trang 101. 

””R.A. Rogers, A Short History of Ethics, London, 1962, trang 66. 
”° Như trên, trang 194. 

*”' Như trên, trang 2. 
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một trong những điểm nổi bật của Đại-thừa 
(Mahaäyana) khi so sánh với Tiểu-thừa (Himayana).° 
Khuynh hướng thứ hai là không có gì mới trong sáu 
ba-la-mật vì những ba-la-mật này đều được tìm thấy 
trons kinh điển Nguyên-thủy.””` Theo ý kiến của họ, 
trong Phật giáo không có gì đổi mới cách tân, nhưng 
dường như chỉ có sự thích nghi tinh tế của những ý 
tưởng tổn tại trước đó. Rất đáng chú ý là có sự phát 
triển Phật giáo tương tục và sự truyền thừa chuyển 
giao pháp thoại của Đức Phật từ bậc đạo sư này 
sang đạo sư khác.”° 

Có sự khác nhau một tí giữa các ba-la-mật trong 
Päli và Sanskrit Tuy nhiên, chủ để của chúng thì 
giống nhau đều là tu tập để tăng trưởng đạo đức." 

1. Mười Ba-la-mật trong Pali 

Những kinh điển Pali thường đề cập đến ba-la- 
mật như (I) Kinh Thí-dụ (Apadana, #*f#$), (2) 
Kinh Bổnsanh (7đakafEÃXS), (3) Phật sử 
(Buddhavarisa, fJb 51) và (4) Sổ-hành tạng (Cariyä- 
piaka, JT†1 7)... 

Trong kinh Thí-dụ (Apađana) tường thuật như sau: 


” D.T. Suzuki, Study in The Lankavatara Sũtra, Routledge and Kegan 


Paul, Ltd, London, 1975, trang 366. 

* BDBSL, trang 170-1. 

"3E, Conze, A short History of Buddhism, George Allen & Unwin Ltd., 
London, 1980, cũng xem E. Conze, Thirty Years of Buddhist Studies, 
Bruno Cassler (Publisher) Ltd., Oxford, London, 1967, tr. 70. 

*” BDBSL, trang 168. 
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“Bồ-tát bố thí (đãna) cho những ai cần. Rồi Bồ-tát trì 
giới băng nghiêm và tu tập ba-la-mật cho đến viên mãn. 
Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, chánh đẳng 
chánh giác, đã vượt qua được và mất, lạc và khổ.) 

(Datvä dattabbakarh dãnarh silarn pũretva asesato, 
Nekkhamme pãramirh patvã patto sambodh1 uttamarh. 
Labhãlabhe sukhe dukkhe samãne ca vimãnane, 


Savatthe samako hutväa patto sambodhI uttamarh)."° 


Trong Thanh-tnh-đạo-luận (V¡isuddhimagga, 
ïfilñm) (IX 124) nói bậc đại Bồ-tát (Mahasatvas) 
vì lợi ích cho số đông, thấy chúng sanh đau khổ, 
muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc mà nguyện 
tu tập ba-la-mật, khi bố thí ba-la-mật được hoàn 
thành thì tất cả các ba-la-mật khác được hoàn thành. 

Mười Ba-la-mật trong kinh tạng Pali như sau: 

1. Bố thí ba-la-mật (Dana-pärami, Íi 3 4 #2): Bồ-tát bố thí 
bình đẳng cho tất cả chúng sanh mà không màng liệu chúng 
sanh đó có xứng đáng hay không. Trong kinh Bổn-sanh kể 
nhiều câu chuyện về Bồ-tát hoàn thành bế thí ba-la-mật. 
Như trong những kiếp trước của Đức Phật, lúc đó ngài chỉ là 
một Bồ-tát dù bằng hình thức nhân hay phi nhân để thực 
hiện hạnh bố thí. Trong kinh Bổn sanh Đại-ca-pi (Mahakapi 
Jãtaka)”” kể Bồ-tát là chúa của loài khỉ bị quân lính của 
vua xứ Vãränasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa khỉ lấy 
thân mình giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong 
truyện Bổn sanh Sasa (Sasư JZaka),” Bồ-tát là chú thỏ 
rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ hiến thân mình chết 
thay cho con thỏ khác. Trong truyện hoàng tử Thiện hữu 


*5 Ed. by Marry E. Lilley, Apadãna, London, 1925, trang 56. 
*”” SBEB, V, Mahãkapi Jãtaka, số 516, trang 37. 
3 SBFB, III, Sasa Jãtaka, số 316, trang 34. 
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(Vessantara Jãtaka),” để thực hiện lời nguyện bố thí ba-la- 
mật, hoàng tử không chỉ bố thí lâu đài thành quánh mà 
ngay đến vợ đẹp, con thơ và cả thân thể tứ chi của ngài... 

2. Giới ba-la-mật (Sïla-parami, †?*⁄§⁄È?Z): Để ngăn ngừa 
những ác nghiệp, Bồ-tát tu tập trì giới ba-la-mật. 

3. Nhẫn nhục ba-la-mật (Ksđmi-parami, Z4 5È} #Ê #Z): Bồ-tát 
tu tập nhẫn nhục ba-la-mật ngay cả khi tay và chân Bồ-tát 
có bị chặt đứt như câu chuyện Bồ-tát Nhẫn nhục trong kinh 
Bổn-sanh (Ksami-vadi Jãtaka). 

4. Tỉnh tấn ba-la-mật (Virya-parami, ŸÄ3Š3%#Ê #⁄): Vì an lạc 
và hạnh phúc của người khác, Bồ-tát tu tập tỉnh tấn 
(Viriya). Tinh tấn không có nghĩa là sức mạnh của thân thể 
mà là sức mạnh của tinh thần siêu vượt, bển bỉ để thực 
hành thiện hạnh lợi ích người khác. Chính tinh tấn ba-la- 
mật này, Bồ-tát đã tự nỗ lực không mệt mõi. Đây là một 
trong những phẩm cách nổi bật của Bồ-tát. Trong kinh Bổn- 
sanh Đại Tái-sanh (Mahajanaka Jataka)”" đã mô tả có một 
chiếc tàu bị chìm ngoài biển bẩy ngày, Bồ-tát nỗ lực kiên 
trì không từ nan, cuối cùng ngài được thoát. Thất bại là 
bước thành công, nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ lực, nguy 
hiểm làm mạnh thêm ý chí kiên cường vượt qua những khó 
khăn chướng ngại (thường dễ làm giảm nhiệt tình và mất 
nhuệ khí của kẻ yếu đuối). Bồ-tát nhìn thẳng vào mục đích 
của mình, ngài sẽ không bao giờ thối chuyển cho tới khi đạt 
được mục đích cao thượng. 

5. Xuất ly ba-la-mật (Nekkhamha-parami, th Ÿ#⁄#š #4): Để 
phạm hạnh thanh tịnh, Bồ-tát từ bổ gia đình sống đời sống 
xuất ly không nhà (Nekkhamrna), an trú trong các thiển định 
(Jhãnas) để loại trừ các phiển não chấp thủ (Nñarana). Bồ- 
tát có ích kỷ cũng không chấp thủ mà sống theo tinh thần 


”” SBFEB, VI, Vessantara Jãtaka, số 547, trang 246. 
*° SBEB, VI, Mahãjanaka Jãtaka, số 539, trang 16. 
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vô ngã. Bồ-tát sẵn sàng hy sinh an lạc của chính mình để vì 
sự lợi ích của người khác. Mặc dù, nếu Bồ-tát sống trong 
đời sống xa hoa, khoái lạc ngũ dục, nhưng ngài đã hiểu bản 
chất ngắn ngủi của nó và giá trị của sự xuất ly. Tuệ tri sự 
hão huyền trong dục lạc, ngài tự nguyện rời bỏ những của 
cải trần thế, hoàng bào, vàng bạc, chỉ đắp một y phấn tảo 
đơn giản của sa môn và sống một đời sống phạm hạnh, giải 
thoát và vô ngã. Không có tham đắm, liệu đó là danh tiếng, 
giàu có, danh dự và thành đạt trần thế hoặc bất cứ điều gì 
hấp dẫn mê hoặc ngài làm điều trái ngược với phạm hạnh. 

6. Trí tuệ ba-la-mật (Pađđä-parami, #533 $Ê?Z): Do tuệ 
giác nên biết được điều gì là lợi ích và điều gì là tổn hại 
chúng sanh, Bồ-tát liền thanh tịnh hoá trí tuệ của mình 
(pađäa). 

7. Chân thật ba-la-mật (Sacca-pärami, ELfÄ3##Ê #2): Khi Bồ- 
tát đã chân thành (Sœcca) hứa một việc gì thì ngài sẽ thực 
hành cho bằng được. Vì vậy, chân thật ba-la-mật là một 
phẩm hạnh của Bồ-tát. Ngài sẽ hành động như ngài nói và 
sẽ nói như ngài hành động (Ya/hä vaäli tatha karn, yatha kari 
tathä vađi). Trong truyện Bổn sanh Hi-ri (Hiri Jafaka)` *' và 
Ma-ha-su-ta-so-ma (Mahãsutasoma Jataka)"” kể về Bồ-tát 
tu tập chân thật Ba-la-mật (Viriya Paramia). Ngài tất 
thành tâm, tốt bụng và đáng tin cậy. Bồ-tát chỉ nói điều gì 
mà ngài nghĩ. Lời nói, tư tưởng và hành động hoà hợp với 
nhau. Ngài không bao giờ nịnh bợ để câu sự hỗ trợ của 
người khác, không ca tụng về mình để cầu người ngưỡng 
mộ, không ẩn dấu những khuyết điểm thiếu xót của mình. 
Ngài được tán dương là bậc từ bị, chân thật kính trọng lời 
hứa của người khác như lời hứa của chính mình. 

8. Nguyện ba-lamật (Adithana-parami  BR$Ẽ?*?): 


1! SBEB, III, Hiri Jãtaka, số 363, trang 129. 
* SBFB, VI, Mahäãsutasoma Jãtaka, số 537, trang 246. 
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Adirthana dịch là năng lực ý chí kiên cố. Không có nguyện 
ba-la-mật này thì các ba-la-mật khác không thể hoàn thành 
được. Nguyện được xem như là nền móng của toà cao ốc. 
Chính năng lực ý chí này khiến Bồ-tát vượt qua tất cả 
chướng ngại như bịnh hoạn, đau khổ, tai nạn và ngài không 
bao giờ lùi bước trên đường Bồ-tát-hạnh. Thái tử Sĩ-đạt-đa 
(Bodhisatftva Siddhartha) đã lập lời nguyện kiên cố từ bỏ 
các thú vui của hoàng gia và đi tìm giải thoát. Trải qua sáu 
năm dài tu tập và tranh đấu tâm linh, ngài đã đối mặt với 
biết bao khổ đau và khó khăn, nhưng ngài vẫn không lui sụt 
ý chí. Ngài là một người có ý chí sắt đá và chỉ rung chuyển 
bởi những ý tưởng cao thượng. Không ai có thể cám dỗ ngài 
làm điều ngược với nguyên lý đạo đức. Tâm ngài vững như 
đá nhưng cũng mềm mại và tốt đẹp như một bông hoa. 

9. Từ tâm ba-la-mật (NMefta-pardmi, 752 ẤÊ #2): Với từ tâm 
vô lượng, Bồổ-tát có thể giúp đỡ tất cả chúng sanh hết lòng 
mà không mệt mõi. Trong tiếng Phạn (Sanskrif) metfa là 
Mairri nghĩa là nhân từ, thiện chí và thương tất cả chúng 
sanh mà không phân biệt. Chính từ tâm này, Bồ-tát có thể 
từ bỏ giải thoát cá nhân vì lợi ích cho những chúng hữu tình 
khác, không phân biệt giai cấp, tín ngưỡng, màu da và giới 
tính.Vì Bồ-tát là biểu tượng của từ tâm bao la, ngài không 
làm ai sợ cũng không ai làm ngài sợ. Ngài thương yêu tất 
cả với tình yêu vô bờ bến. 

10. Xã ba-la-mật (Upekkha-parami, †%}%ZÊ?): Xã tâm ba- 
la-mật hay còn gọi là bình tâm ba-la-mật. Bởi vì xả tâm 
(Upekkha), nên Bồ-tát thi ân mà không cần đáp trả. Từ Pali 
Upekkha là bao gồm upa nghĩa là vô tư, công bằng và đúng 
đắn (yurito) và ikkha nghĩa là thấy hoặc quan điểm. Theo 
từ nguyên học của từ này là quan điểm đúng đắn, vô tư, 
không chấp thủ hoặc thiên vị. Xả tâm ở đây không mang ý 
nghĩa là lạnh lùng hay trạng thái trung lập. Khó nhất và cần 
nhất cho các ba-la-mật khác là xả tâm này, đặc biệt đối với 
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cư sĩ sống trong thế giới bất bình đẳng với những thay đổi 
bất thường. Sự khinh khi, xúc phạm, khen, chê, được, mất, 
buồn, vui thường xẩy ra trong đời sống con người. Giữa 
những thăng trầm đó, Bồ-tát lặng tĩnh vững chắc như tẳng 
đá và thực hành hạnh xả tâm ba-la-mật nhẹ nhàng. 

Trong kinh tạng Pali, mười ba-la-mật này được 
xem là mười đức hạnh siêu vượt, mười năng lực mà 
Bồ-tát tu tập tích cực vì lòng từ cho số đông, chư 
thiên và loài người. 

2. Mười Ba-la-mật Trong Sanskrit 

Theo văn học tiếng Phạn (Sanskr), khái niệm 
Ba-la-mật có hai loại: chính và phụ. 


Có sáu Ba-la-mật chính như: 


1. Bố-thí ba-la-mật (Dăna, ii 34 Ất ?:)., 
2. Trì-giới ba-la-mật (Sa, 173 8 T8), 

3. Nhẫn-nhục ba-la-mật (KsanH, #1 $3 4E 7), 
4. Tinh-tấn ba-la-mật (Virya, Xã3È3* Ấš ##), 
5. Thiển-định ba-la-mật (Dhyana, R28 š SẼ 1), 
6. Trí-tuệ ba-la-mật (Prajña, f1 S53 ẤE 1) 


Và bốn Ba-la-mật phụ như: 
1. Phương tiện ba-la-mật (Upaya, Ù [3 #§ #2), 


2. Nguyện ba-la-mật (Pranidhana, R3 4Ê ?Z2) 
3. Lực ba-la-mật (Bala, )134§§ #2), 
4. Trí ba-la-mật (Jñãna, Ti) §Ê )”” 


Trong khi bốn Ba-la-mật phụ trong văn học Pali là: 
1. Nguyện ba-la-mật (Wekkharmmma) thay cho Thiền định ba- 


*° BDBSL, trang 168. 
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la-mật (Dhyđna) trong kinh tạng tiếng Phạn. 

2. Chân thật ba-la-mật (Szcca) thay Phương tiện ba-la-mật 
(Upaya⁄/ Upayakauéalya) trong kinh tạng tiếng Phạn, 

3. Từ tâm ba-la-mật (Mea) thay cho Lực ba-la-mật (Bala) 
trong kinh tạng tiếng Phạn, 

4. Xá ba-la-mật (Upekkha) thay cho Trí ba-la-mật (Jñaãna) 
trong văn học tiếng Phạn. 

Sáu Ba-la-mật chính này giống như sáu Ba-la-mật 
được để cập trong các kinh tạng tiếng Phạn khác như 
Thân-thông Du-hí kinh (L2/avistara, #À832JŸZŠ) 
(434021 ff), Phật bảnhhạnh  Tập-kinh-dị-bản 
(Mahavastu, fÈ2È32f&#&#$2R) (H226), Bát-thiên- 
tụng Bát-nhã Ba-la-mật kinh (Ag/asahaSrika Prajña- 
paramia, J\([Ƒ2RÑ#?X⁄4ÊZZ Z6) (194.15), Từ-bi 
Liênhoa kinh (Karunapundarika, 4153 *#£Ấ4Š) 
(127.1), kinh Soạn-tập-bá-duyên (Avadäana-CafaRa, 
E14 4#) (7.4), kinh Đại-thừa Đại-trang-nghiêm 
(Mahaäyana-sitralankara, À3 N}tFl##) (99), kinh 
Pháp-số-danh tập kinh dị bản (Dharma-sangraha, ỲŠ 
# 44 #442k) (Sect7), Tam-muội-vương kinh 
(Samadhi-raja Sitra, —#-ÃẤ#) (Fol.1129, 3), Bồ- 
tát-địa kinh (Bodhisaftva-bhimika Sữtra, ??šHWf#£S) 
(Fol. 47 a, 6)..." Mặt khác bốn Ba-la-mật phụ như 
thường thấy trong các kinh như Đại-thừa Đại-trang- 
nghiêm kinh (Mahayana-sutralankara, N3 N3} lu #Ê) 
(151.3), kinh Danh-nghĩa Đại tập (MahavyufpaffI, 


* Như trên, trang 167-8, 356, chú thích 7. 
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39 X###6) (Sect.34), kinh Pháp-số-danh tập kinh dị 
bản (Dharmasangraha, 3⁄31 2šÃẤ*3%š R(Sect.18) và 
kinh Thập-địa (Daýabhñmika Sirra, "| RH@Œ: (57).”"” 

Điều này đã cho chúng ta thấy sáu Ba-la-mật 
được để cập nhiều với các đoạn dài trong kinh tạng 
tiếng Phạn trong khi bốn Ba-la-mật phụ sau chỉ được 
ít kinh đề cập và không được giải thích nhiều. 

Ông Har Dayal có ý kiến rằng ba Ba-la-mật cuối 
cùng là thừa, không cần thiết,“ ” vì vậy ông đã để lại 
mà không giải thích chúng như bảy Ba-la-mật trên. 
Từ điều này, chúng ta cũng dễ dàng kết luận rằng 
các học giả hiện nay đã không xem trọng bốn Ba-la- 
mật phụ trong Văn học tiếng Phạn mà chỉ chủ tâm 
nghiên cứu sáu Ba-la-mật chính. Vì thế, trong hầu 
hết các trường hợp, bốn Ba-la-mật phụ bị bỏ lơ trong 
danh sách các Ba-la-mật của Đại-thừa và chỉ còn 
sáu Ba-la-mật chính mà thôi. 

Vai trò của Tánh-Không trong Bồ-tát-hạnh 

Như Edward Conze đã nói có hai cống hiến lớn 
mà Đại-thừa đã đóng góp cho tư tưởng nhân loại là 
việc sáng tạo lý tưởng Bồ-tát và chi tiết hoá Tánh- 
không.” Bây giờ, chúng ta bắt đầu tìm hiểu mối 
liên quan của Bồ-tát và Tánh-không trong kinh tạng 


“3 Như trên. 

* Như trên, 169. 

" Edward Conze, Thirty Years of Buddhist Studies, Bruno Cassier 
(Publisher) LTD., Oxford, London, 1967, trang 54. 
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Đại-thừa. Hay nói cách khác là vai trò của Tánh- 
không (Šønyđiã, ”šƑÈ) như thế nào để khiến các Bồ- 
tát nỗ lực thực hành mười ba-la-mật một cách không 
mệt mõi để thành tựu Bồ-tát-hạnh (Bodhisafva- 
carya, ?Ðš11). 

Chúng ta sẽ đi thứ tự vào từng Ba-la-mật: 

1) Bố-thí ba-la-mật (Dãna Paramita, fi ÌfB3W š§ #Z) 

Từ đaãna (fñrÌlữ) trong hầu hết các dịch thuật là 
mang ý nghĩa “cho'.”” Trong Thanh-tịnh-đạo luận 
(Visuddhimagga), ngài Phật-ầm (Buddhaghosa) đã 
định nghĩa là “thật lòng bố thí (Dánam vuccaH 
avakkhandham) thì gọi là Dana, mặc dù theo nghĩa 
đen Dana có bốn ý: 1) bố thí, 2) rộng lượng, 3) của 
cứu tế và 4) hào phóng.” 

Có ba loại bố-thí: tài thí (AÁmisadäna, R]}), 
pháp thí (Dharmadana, ŸZJữ) và vô uý thí 
(Abhayadana, #tf*Jữ). Tài thí là thí của cải, vật 
chất. Pháp thí là ban pháp thoại, khuyên người sống 
đúng đắn. Vô uý thí là ban cho người sự không sợ 
hãi, lo lắng bằng nhiều phương tiện thiện xảo. 

Ù Tài thí (Amisadana, R3) 

Tài thí bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là 
bố thí kinh thành, của báu, vợ con... Bồ-tát là vị 
không chấp vào ngã, nên có thể cho cả kinh đô, của 
báu và vợ con... Thái tử Sĩ-đạt-đa là một vị hoàng 


“3 BDBSL, trang 172. 
*” PED, trang 153. 
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tỬ giàu sang phú quý, nhưng ngài từ bỏ hết ngay cả 
vợ đẹp, con ngoan và hoàng cung lộng lẫy để trở 
thành một sa-môn không một xu dính túi. Nội thí là 
Bồ-tát có thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay chân, da 
thịt và máu xương của mình cho người xin." 

1) Pháp thí (Dharmadana, ÈŠữ) 

Nếu Bồ-tát chỉ thỏa mãn trong việc bố thí vật 
chất mà không khiến cho chúng sanh tự chuyển hoá 
đau khổ và phiền triển miên của họ thì vị Bồ-tát đó 
chưa sử dụng đúng phương pháp hiệu quả (znupäya). 
Bởi vì, vật chất không thì cũng chưa đủ. Cách tốt 
nhất để giúp họ là phải thực hiện nghiệp tốt như 
Đức Phật đã dạy như sau: 

“Này các tỳ-kheo, có hai món quà là quà vật chất và 
tinh thần. Trong hai món quà này thì quà tinh thần là tối 
thượng. Này các tỳ-kheo, có hai điều bố thí là tài thí và 
pháp thí. Trong hai điều này, pháp thí là hơn cả. Này các 
tỳ-kheo, có hai hành động tốt về tỉnh thần và vật chất. 
Hành động tốt thiên về tinh thần là tối thượng.”””' 

Vì thế, pháp thí là mang lợi ích tỉnh thần đến cho 
chúng sanh, là đem pháp thoại của Đức phật đến 
cho chúng sanh để họ có thể tự chuyển hoá nghiệp 
của họ. Đây là hạnh phúc vĩnh viễn. Thế nên, pháp 
thí là công đức tối thượng và lòng từ tối thượng: 

“Từ bi là thấy sự đau khổ của chúng sanh và hướng 
dẫn khiến họ có thể chuyển đổi được nghiệp của họ.” 


*°° Như trên, trang 132. 
”! Itivuttaka: As It Was Said, tr. F. L. Woodward, M.A.., PTS, London: 
Oxford UnIversity Press, 1948, trang 185. 
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(Paradukke sati sadhunam hadayakampanam karotI` ti 
karuna).” 


H1) Vô uý thí (Abhayadäana, Ít. E-J) 

Thí thứ ba là vô-uý thí. Khi một người gặp tai 
họa làm khủng hoảng, chính giây phút ấy, Bồ-tát 
bằng phương tiện lời nói hay các phương pháp khác 
để người đó tự ổn định tâm lý. 

Thí vô uý là cách tốt nhất mang không khí hoà 
bình và trạng thái an lạc cho mọi người, bởi vì trạng 
thái không sợ hãi được xem như đồng nghĩa với tự 
do, an lạc không có chiến tranh, hận thù, đấu nhau, 
giết nhau... 

Đối với các nhà Đại-thừa, món quà tốt nhất và 
quý nhất giữa ba món quà là pháp thí, các món quà 
khác được xem là thấp giá trị hơn như Đức Phật có 
lần đã dạy: “Pháp thí là tối thượng thí” (Sabbedänam 
Dhammadanarh jinat, 3XÌE£Rz¿_Ƒ-ÌE) hoặc: 

“Cái gì là phương tiện kém hiệu quả? Là khi Bồ-tát 
tu tập các ba-la-mật, nhưng chỉ thoã mãn trong việc cung 
cấp vật chất cho chúng sanh mà không đưa chúng sanh 
chuyển hoá khổ vĩnh viễn hoặc sanh vào cảnh giới lành. 
Đó là Bồ-tát sử dụng phương tiện kém hiệu quả. Tại sao? 
Bởi vì vật chất không đây đủ, ví như đống phân dù là 
nhiều hay ít thì cũng có mùi hôi ngay cả có được che đậy 
bằng cách nào. Cũng thế, chúng sanh đau khổ bởi vì hành 
động và nghiệp của họ, không thể làm cho họ hạnh phúc 
bằng cách chỉ ứng dụng thuần vật chất. Cách tốt nhất để 


” EB, IV, trang 201. 
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cứu họ là giúp họ tu tập thiện nghiệp.””” 


Trong Phẩm Tựa (1#) ”” của kinh Diệu-pháp 
Liên-hoa (Saddharma-pundarika Sitra, #}È3lt #E ẤŠ) 
đã trình bày Bồ-tát thực hành bố-thí ba-la-mật như 
sau. 

Vào đầu kinh đã tường thuật Bồ-tát Di-lặc nói với 
Văn-thù Sư-lợi Bồ-tát rằng từ ánh hào quang sáng chói 
soi khắp một muôn tám nghìn cõi ở phương Đông của Như 
lai, Bồ-tát Di-lặc đã thấy được chư Bồ-tát nhiều như số 
cát sông Hằng (Gangas, †Ñïh]) vì cầu tuệ giác mà đã bố 
thí vô số vàng, bạc, ngọc, san-hô, trân châu, ngọc như ý, 
xà cừ, mã não, kim cương, các trân bửu, cùng tôi tớ, kiệu, 
cáng... cho những chúng sanh. 

Chẳng những Bồ-tát bố thí xe tứ mã, xe báu, bao lơn 
che tàn đẹp mà còn bố thí cả vợ con, thân thể cùng tay 
chân, đầu mắt và thân thể như sau: 

“Lại thấy có Bô-tát 

Bố thí cả vợ con 

Thân thể cùng tay chân 

Để cầu Vô-thượng đạo. 

Lại thấy có Bồ-tát 

Đầu, mắt và thân thể 

Đều ưa vui thí cho 

Để câu trí tuệ Phật. 
(Xhủ ru”, HE, 43% ft, skft LiẾ. XD, 
URH Rũ, IX#É]M:ZH, 3k5). 


„522 


53 Henri de Lubac, Aspects of Buddhism, trang 24. 

mn LS, trang 3. 

5° Kinh Pháp-hoa, Thích Trí-tịnh, Phật học viện Quốc tế xuất bản, Phật 
lịch 2541-1997, trang 36-7. 

S56 mbyjfl/@6, fhếU@Oh@, th#U4#JMUPEPAb, #® šŠ, —2UJUUM, trang l6. 
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Trong kinh Đại-bảo-tích (MaharatnakHta Sitra, 
XK#†ñ4ế, một trong những kinh Đạti-thừa sớm nhất) 
đã nói rằng chư Bồ-tát nào đã tuệ giác được lý 
Duyên-khởi của các pháp thì các ngài tinh tấn thực 
hành hạnh Bố-thí ba-la-mật không mệt mõi vì lợi ích 


: ¿ 7 
an sinh của các chúng sanh.” 


Lại nữa có những Bồ-tát thành tâm cúng dường 
tứ sự như thực phẩm, giường nằm, y phục và thuốc 
men lên Đức Phật và chư Bồ-tát. Thực phẩm mỹ vị 
trăm món thơm ngon, giường nằm bằng gỗ trầm 
hương quý giá, y phục tuyệt đẹp vô giá và thuốc 
men hữu hiệu khi cần để dâng lên Phật, pháp và 
tăng để cầu tuệ giác tối thượng. 

Cũng giống thế trong phẩm XII Đềể-bà-đạt-đa 
(Devadata, ‡3#3?Z¡h). "5 Đức Phật đã tường 
thuật rằng trong vô lượng kiếp về thời quá khứ khi 
ngài làm vị quốc vương phát nguyện cầu đạo vô 
thượng bồổ-đề, lòng không thối chuyển. Vì muốn đầy 
đủ sáu pháp Ba-la-mật (§aƒ-paramiras, 7N3X$Ê ?#Z) 
nên siêng làm việc bố thí lòng không lẫn tiếc. Bố thí 
voi, ngựa, bảy báu, nước thành, vợ con, tôi tớ, bạn 
bè cho đến đầu, mắt, tuỷ, óc, thân, thịt, tay chân 
chẳng tiếc thân mạng. 


*” G.C.C. Chang (ed.) A Treasury of Mahãyãna Sũtras — Selections 


from the Maharatnakifa Sitra Tr. from the Chinese by the Buddhist 
Assoclatlon of the United Sates, Pennsylvania & London, 1983, tr. 
267. 

nh LS, trang 182. 
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Cũng trong chương này ở đoạn giữa, Trí-tích Bồ- 
tát (Bodhisattva Prajñakita, T705) nó rằng ngài 
đã thấy Đức Thế-tôn trong vô lượng kiếp thực hành 
hạnh bố-thí để cầu tuệ giác vô thượng. Và trong vô 
số kiếp Thế-tôn vẫn không cảm thấy thỏa mãn với 
những công hạnh khó làm đó. Thế-tôn đã đi khắp 
mọi nơi, không nghỉ ngơi để thực hành hạnh nguyện 
phục vụ chúng sanh mà chẳng từ nan ngay cả chính 
bản thân ngài như sau: 

“Trí-tích Bồổ-tát nói rằng: “Tôi thấy Đức Thích-ca 

Như-lai ở trong vô lượng kiếp làm những hạnh khổ khó 

làm, chứa nhiều công đức để cầu đạo bồ-để chưa từng có 

lúc thôi dứt: Ta xem trong cõi tam thiên, đại thiên nhân 
đến không có chỗ nhỏ bằng hạt cải mà không phải là chỗ 
của Bồ-tát bỏ thân mạng để vì lợi ích chúng sanh, vậy sao 
mới được thành đạo bô-để' .”Ÿ” 

(Ẽi lã ? lữ ïï: I1 bú Ấế IH ñH 2E, }Ÿ Ít m Ù) 3# 

f1, mí. ĐR 1 35 ñR,. 3K te,  l EM. li 

=TXxTth#.75®S&#fñãUMt2T2 7m. #Eế 

lẺ, lầ  fh J, Z5 Z8 7E HÿN 1 Í4 Bì ® tế 1M). 

Trong chương XXII Phẩm Dược-vương Bồ-tát 
Bổn sự (+? 3£)! kể về chuyện Nhất- 
thết Chúng-sanh Hỷ-kiếến Bồ-tát (Bodhisatva 
Sarvasatvya Priyadarsana, ——1J] XE ˆE*‡ N3 lê) đã tự 
đốt thân để cúng dường Đức Phật Nhật-nguyệt Tịnh- 


“°Kinh Pháp-hoa, Thích Trí-tịnh, Phật học viện Quốc tế xuất bản, Phật 
lịch 2541-1997, trang 367. 

59 wb ‡; šÊ ## #6, trang 177-8. 

°°!L/S, trang 281. 
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minh và kinh Pháp-hoa (Dharmaparyaya)."” Chư 
Phật đồng khen ngợi là chân pháp cúng dường Như- 
lai. Nếu dùng hoa hương, chuỗi ngọc hương đốt, 
hương bột, hương xoa, phan lọng bằng lụa cõi trời và 
hương hải thử ngạn chiên đàn, dùng các món vật 
cúng dường như thế đều chẳng bằng được. Giả sử 
quốc thành thê tử đều chẳng bằng được. Hy sinh 
thân thể cúng dường là tối thượng cúng dường vì 
điều này thể hiện đức tánh vô ngã. 

Lửa tam muội đốt thân của Nhất-thiết Chúng- 
sanh Hỷ-kiến Bồ-tát Ma-ha-tát phải đến một ngàn 
hai trăm năm mới tắt. Sau đó ngài mạng chung sanh 
vào nước của Nhật-nguyệt Tịnh-minh Đức Phật, ở 
nơi lâu đài của vua Tịnh-đức bỗng nhiên ngồi xếp 
bằng hoá sanh ra. Trong đời này, ngài đã xây tám 
mươi bốn ngàn ngôi tháp để thờ xá lợi của Nhật- 
nguyệt Tìịnh-minh-đức Như-lai (7aihagafa Candra- 
vimalasũrya-prabhasasr,H HÈ*#ƒfJlI2£) và trước 
tháp này, ngài đã đốt cánh tay trăm phước trang 
nghiêm, mãn bảy muôn hai nghìn năm để cúng 
dường. Khiến cho vô số chúng cầu Thanh-văn, vô 
lượng vô số (Kø/is)"”” người phát tâm vô thượng, 
chánh đẳng, chánh giác đều được an trụ trong “Hiện- 
nhất-thiết-sắc-thân-tam-muội” Sarvaripa- 


° Pháp là lời nói của Phật. Môn là chỗ chung cho thánh nhân và chúng 


nhân. Phật đã dạy đến 84.000 pháp môn. 
* “Kotis: A million. Also explained by 100,000; or 100 laksa, ¡.e. 10 
millions. Trích trong DCBïT, trang 261. 
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sandarésana (Đ——ÐJ f3 —1). 

Trong chương XXIV “Diệu- > Bồ-tát” 
(Bodhisattva Gadgadasvara, J}†7??BšŠ). ° Diệu-âm 
Bồ-tát đã hiện các thứ thân hình tuỳ theo căn cơ của 
từng chúng sanh mà thuyết pháp. Trong chương 
XXV 'Quanthếâm Bồổ-tát Phổ môn phẩm, 
B†H†7 Z# f[ in), Quan-thế-âm Bồ-tát, bậc chúa 
tể của lòng từ cũng vì thương tưởng các chúng sanh 
kêu khổ, nên biến đủ loại thân đồng sự với chúng 
sanh mà thuyết pháp. Đây tức là loại thứ hai của bố- 
thí tức Pháp thí. 

Thêm vào đó, Quan-thế-âm Bồ-tát còn nổi tiếng 
trong hạnh ban thí vô-uý như sau: 

“Các thiện-nam-tử, chớ nên sợ sệt, các ông phải nên 
một lòng xưng danh hiệu Quan-thế-âm Bồ-tát, vì vị Bồ-tát 
đó hay đem pháp vô-uý-thí cho chúng sanh. Thế nên cõi 
ta-bà, mọi người đều gọi ngài là bậc ban pháp Vô-uý.””% 

nan aan 

⁄)4IHZtff9Ä2 J4 187). 

Thí có ba: người thí (4È), người nhận (flb) và vật 
thí (1j]È). Với tuệ giác Tánh-không (Šữnyara, 2š 
ft), Bồ-tát thấy được ba điều trên là không (tam 
luân không tịch). Tại đây, không có ngã là Bồ-tát 
cũng như pháp là người nhận và vật, thế nên Bồ-tát 


° LS, trang 298. 
® LS, trang 302. 
566 b 3š jl lE #Œ, trang 287. 
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không cầu đáp trả. Bồ-tát tinh tấn thực hành bố-thí 
ba-la-mật hồi hướng về vô thượng bồ-để nhưng 
không chấp thủ vào vô thượng bồ để.""” Đây gọi là 
tối thượng bố-thí ba-la-mật (š E-fi##Ẽ#). Vô 
số Bồ-tát như số cát sông Hằng ({‡Ñjỳ}) đã thực 
hành hạnh bố thí này như sau: 
“Lại thấy các Bô-tát 
Bố thí nhẫn nhục thảy 
Số đông như hằng sa 
Đây bởi sáng Phật soi. 

(XhñB?#fƒMME› ÍfTMW2@V#S£, JLW(0†NhH|, H.EHÍ3VGE). se 

Bố-thí ba-la-mật được hiểu trong đại-thừa là 
không chấp thủ tức là trí tuệ Tánh-không điều khiển 
các hành động của Bồ-tát. Tánh-không này phủ 
nhận tất cả các tư tưởng: người thí, người nhận và 
vật thí. Giai tầng trí tuệ và từ bi khởi lên làm mất 
hiệu lực của “ngã, điều mà khiến chúng sanh xoay 
sở đau khổ suốt đời. 

Học thuyết vô-ngã (Nzirđimya) là một sự diễn 
đạt siêu hình để minh họa nguyên lý đạo đức và 
nhân tố chính yếu đưa đến sự giải thoát. Mục đích 
của vô-ngã là buông xả mọi chấp thủ. 

Vì thế, Bồ-tát với tuệ giác bản chất Tánh-không, 
vô ngã của các pháp, nên ngài hoan hỉ thí tất cả mà 


»„ 56Ỡ 





°” Edward Conze, Selected Sayings from the Perfection of Wisdom, 


Boulder, 1978, trang 66-7. 
°3 Kinh Pháp hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 54. 
® b ÿ; ##t #t #, trang 18. 
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không nắm giữ một vật gì như kinh Kim-cang Bát- 
nhã Ba-la-mật (Vajrachedika praJña-paramita Sutra, 
4>lfll227)* 58 4£) đã dạy: 

“Lại nữa Tu-bồ-đề, Bồ-tát đối với pháp nên không có 
chỗ trụ mà bố-thí, gọi là chẳng trụ nơi sắc mà bố thí, 
chẳng trụ thanh, hương, vị, xúc, pháp mà bố thí. Này Tu- 
bồ-đề, Bồ-tát nên như thế mà bố thí, chẳng trụ nơi tướng. 
Vì sao? Vì nếu Bồ-tát bố thí mà chẳng trụ tướng thì phước 
đức không thể nghĩ lường.” 

- Này Tu-bồ-đề, ý ông nghĩ sao? Hư không ở phương 
đông có thể nghĩ lường được không? 

- Bạch Thế-tôn, không thể nghĩ lường được. 

- Này Tu-bồ-đề, hư không phương nam, tây, bắc, bốn 
hướng trên dưới có thể nghĩ lường được chăng? 

-Bạch Thế-tôn, không thể nghĩ lường được. 

- Này Tu-bồ-đề, Bồ-tát không trụ tướng mà bố-thí, 
phước đức cũng lại như thế, không thể nghĩ lường được. 
Này Tu-bồ-đề, Bồ-tát nên như thế mà trụ.” 

(2? .4fEJH4HIW, H.áf.-H[ it. 2Ä ?rRế! jÈfxH? XR 
ME”, HỊRRRi†? 
%4, iH#f! 
2t! BE. PH, dù 2, JR #?. L, P.IfZE27, HJRÑặẬ? 
44, †H#f! 
Z2HT7€! TEHÈETTIEJHZAHME, Z7 2H] Rất. 247711 
2# 4H JR ñI ĐT fÌ !).»» 
2) Trì giới Ba-la-mật (6a Paramita, #Ÿ1È3%§§ #Z) 
Thứ hai là trì giới Ba-la-mật như trong kinh Pháp- 
hoa đã dạy: 





 ”$ RHỊ §Œ ‡ W Ế ð @&, 1h #  f 8 fẾ, — JU JU /\ trang 
112. 
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“Cũng thấy đủ giới đức 
Ủy nghỉ không thiếu xót 
Lòng sạch như bửu châu 
Để cầu chứng Phật đạo. 


(X4 W.RJ, bút, VI ĐUZR, DÍ5RÍll3Ă).e: 

Điều này có nghĩa là Bồ-tát giữ gìn các giới luật 
đạo đức và bảo vệ chúng như đang giữ gìn các viên 
ngọc quý. Các ngài nghiêm trì mà không có vi phạm 
dù là lỗi nhỏ nhất. Giới phẩm thanh tịnh và trong 
sáng của các Bồ-tát như bảo châu vô giá mà từ đó 
đưa các ngài đến tuệ giác. 

Các vị Bồ-tát Bất-thốichuyển (3Rff#fl#) 
vâng giữ 10 giới là kim chỉ nam chính cho các hoạt 
động của các ngài. Không sát hại chúng sanh, không 
lấy của không cho, không tà hạnh, không uống rượu, 
không nói láo, không nói lời thô bạo, không nói 
chuyện nhãm nhí, không tham dục, không sân hận và 
không tà kiến. Ngay trong giấc mơ, Bồ-tát còn không 
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phạm 10 giới này, huống chi là trong lúc tỉnh, các 
điều này không có trong tâm ngài.” 

Trong kinh Bổ-tátđịa (Bodhisatvabhimi, 
?£ỆHh)”” có liệt kê ba loại đạo đức: 

1. Không làm điều trái đạo đức 

2. Tu tập đức hạnh 


””' Kinh Pháp Hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 38. 

”” w ‡š 3# lẽ #€, trang 18. 

”3 Edward Conze, Selected Sayings from the Perfection of Wisdom, 
Boulder, 1978, trang 67. 

7 BB, trang 140. 
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3. Hoàn thành những điều lợi ích cho chúng sanh. 

Chấp thủ vào ba điều này được xem là khuynh 
hướng tư tưởng có nguồn gốc sâu sắc xẩy ra đồng 
thời cố định để xây dựng khái niệm cụ thể hoá của 
một ngã thường hằng. Điều này được chẩn đoán như 
triệu chứng của thái độ không cân đối với khái niệm 
Tánh-không và đứng về mặt siêu hình, chúng giúp 
đỡ để giả mạo nối kết các móc xích với nhau khiến 
cho tâm vướng mắc trong vòng vô thuỷ của khổ đau. 

Ngài Tịch-thên (Šamideva, #43) trong tác 
phẩm nổi tiếng Đại-thừa tập Bồ-tát học luận 
(Šiksãsamuccaya, À3Rfš?Z# ““ïf) đã thuyết minh 
cho chủ nghĩa thực dụng của trì giới như sau: 

“Bồ-tát trì giới với mong muốn loại trừ các ác nghiệp 
và phi đạo đức. Nếu hành động của điều ác nghiệp và phi 
đạo đức khiến cho tâm trở nên động loạn và ngược lại với 
tâm an tĩnh thì hành động như thế cũng xem là đối lập với 
thiển định (samnadhi, ÄÿZ£)."”” 

Tâm an nh có khả năng thâm nhập vào thiển 
định rồi từ đó mới thực tập thiển ở mức độ cao hơn 
như sự đạt được đại thủ ấn (mahämudra, BỊ). 
Và khi tâm ở mức không có chướng ngại và không 
sợ hãi thì có thể nhanh chóng nắm giữ được bản chất 
sâu sắc của Tánh-không. 

Không chấp thủ là nhu cầu căn bản để đạt đến 
trạng thái mà trong đó tâm như vậy được nhận thức rõ. 
Chủ để này được Luận Đại-bát-nhã (Mfahä-prajñä- 


HN: trang 66, 27-30. 
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păramitaä-sãästra, #1 #Ƒñf) trình bày rõ như sau: 
“Trạng thái cao nhất của trì giới là sự không chấp thủ 
như không chấp thủ vào tội lỗi hay công đức là một sự 
tuyệt đối. Bồ-tát tu tập thâm sâu Bát-nhã ba-la-mật, nên 
quán chiếu thấy bản chất của các pháp là không và thấy 
tội lỗi cũng như công đức không phải là tuyệt đối.”””” 
Người trì giới ba-la-mật luôn luôn trầm tĩnh ở tư 
tưởng và hành động đối với người phạm giới và không 
có sự kiêu hãnh ưu đãi nào tán dương người công đức. 
Do tâm không chấp thủ nhìn vào các pháp đối đãi, nên 
tâm trong sáng lìa mọi thành kiến. 
3) Nhẫn nhục Ba-la-mật (Ksanmi Paramiia, Z⁄5$3)V#§ #Ð 
Trong kinh Pháp-hoa diễn tả về nhẫn nhục ba-la- 
mật như sau: 
“Hoặc lại thấy Bồ-tát 
Mà hiện làm tỳ-kheo, 
Một mình ở vắng vẽ 
Ưa vui tụng kinh điển. 
(BkJd?ME, IHIÍEEEXMJ#Mñ, 2áñãM F1). s5 
Chư Bồ-tát đã rời gia đình sống đời sống không 
nhà trở thành khất sĩ, sống trong rừng, núi non cô 
tịch... điều này thể hiện biết bao là sự nhẫn nhục. 
Nhẫn nhịn các thói quen trần thế, nhẫn nhịn các đấu 
tranh giằng co của tâm linh, nhẫn chịu sự sợ hãi của 
các thú rừng hung dữ... và tâm vẫn giữ sự bình thản, 


» 5/7 


”' The Mahä-prajñã-pãramitã-$ãstra of Nãgãrjuna (tr. Kumärajïva), T. 
1509, Tập 25, trang 1ó%c. 

” Kinh Pháp Hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 37. 

 ® # ‡š š#Ê ##t @6, trang l7, 
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ạc như kinh diễn tả: 
“Và thấy hàng Phật tử 
Trụ vào sức nhẫn nhục, 
Bị kẻ tăng thượng mạn, 
Mắng rủa cùng đánh đập 
Thảy đều hay nhẫn được 
Để cầu chứng Phật đạo. 

(4£, f4 ý 2), lái Ell Á, qã Bộ RE†[, FƒZ&fEZ4, I3 

3li) "" 

“Này Văn-thù Sư-lợi, cái gì là sự tu tập của Bồ-tát 
hay đại Bồ-tát (Mahãsarva)) Nếu Bồ-tát hay đại Bồ-tát 
trì giữ nhẫn nhục là sự hiển lành, mềm mỏng, không bạo 
động và gây rối loạn trong tâm. Đối với các pháp hiện 
tượng, Bồ-tát không vội hành động hoặc phân biệt mà 
quán thật tướng của hiện tượng. Đây gọi là Bồ-tát tu tập 
nhẫn nhục."®Ẻ! 

(#£lfRl! 2šfH[Z: P¿WšPEmmjš4{iJjg? 27M ƒRãmbšftEZ 
MạHh? 

%1#£If[IfI 4 2š4, b7 4®, X{4333⁄5®4J111, IfBilãZ}Š ñl EETH 
2Ÿ #4, ®2/1l4/: ?£W§Eim| bÈ {1 dã). 
Bồ-tát Di-lặc (Maireya Bodhisattva, 18)? š) 


với Văn-thù Sư-lợi Bồ-tát (M#añjuérï Bodhisattva, 


„579 


Ä-ÿRHl7R|' ) rằng một số các đệ tử của đức Thế- 


tôn 


đã tu tập nhẫn nhục ba-la-mật (ksãnfi Paramiia, 


£L 5#} #È 8). Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ-tát 
nhẫn chịu không giận dữ trước các phê bình, chỉ trích 


và 


hâm doạ của các tỳ-kheo kiêu mạn như trong 


”” Kinh Pháp Hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 38. 


580 


3 j£ it Ấ, trang l8. 


”! LS, trang 197. 
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3 j£ it Ấ€, trang 185. 


Bồ-tát-hạnh 389 


kinh Kim-cang Bát-nhã Ba-la-mật (Vajraccedika 
Prajaña Paramiia) chỉ dạy: 

Này Tu-bồ-để! Như lai nói nhẫn nhục ba-la-mật 
không phải là nhẫn nhục ba-la-mật mới gọi là nhẫn nhục 
ba-la-mật. Vì cớ sao? Này Tu-bồ-đề như thuở xưa, Ta bị 
vua Ca-lợi (Kali) cắt đứt thân thể, Ta khi ấy không có 
tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. 
Vì cớ sao? Ta thuở xưa khi thân thể bị cắt ra từng phần 
nếu còn tướng ngã, tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng 
thọ giả thì ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tù-bồ-đề! Lại nhớ 
thuở quá khứ năm trăm đời, ta làm tiên nhân nhẫn nhục 
vào lúc ấy ta cũng không có tướng ngã, tướng nhân, tướng 
chúng sanh, tướng thọ giả. Thế nên, Tu-bồ-đề! Bồ-tát nên 
ha tất cả tướng mà phát tâm vô-thượng chánh-đẳng 
chánh-giác, chẳng nên trụ sắc sanh tâm, chẳng nên trụ 
thanh hương vị xúc pháp sanh tâm, nên sanh tâm không 
chỗ trụ. Nếu tâm có trụ ắt là không phải trụ. Thế nên 
Như-lai nói tâm Bồ-tát nên không trụ sắc mà bố thí. Này 
Tu-bồ-để! Bồ-tát vì lợi ích tất cả chúng sanh nên như thế 
mà bố thí. Như lai nói tất cả các tướng tức không phải 
tướng. Lại nói tất cả chúng sanh tức không phải chúng 


sanh” 

(Ñ # #! Z4 R W 6 ?#X, ỦH 2K ñ§ HỀ @S Sế ỳX Ẩ 
HO ÁP 4C 6U DỤ N ẤẾ lo HỊ | t? 2| # tt! NU Đ 
Jð HK #HÌ TL ñ 8W Hỗ, 1 ⁄ Bị lý, TH # À 
JH, #t 2£ ®#: 1H, §# ñ ?í TH. Hj | ? 3  ƒ H X 
ft: HE, ‡{ fÍ“Ằ fẰ. ÍH, Á 1H, X “1H ã ñ ÍH. Ê + H 
lR.2ï #  X ấ 1 #& j⁄$ íUE H H, ƒE Z llÚŨ À j3 
1H, #4 #3 ‡H: #4 À 1H. #tƠ + 1H Ợấ f Ho R ứU 
4Ä # lẻ ñ Bế HỆ BH — DJ †H ñ lH Đệ Ý ñể — ẩm — 
# 6 lồ. ® RR fŒE 65 Œ, +  Œ 5% ^. W. #4. ⁄š 
2t: lù, KỆ +# #⁄ ð 8% #Zùò #868. Mã 3##. & 
WMU fb ấn # tế 1Ù, 4 lề f: ÉŒ 1ñ Ìữ. Z4 # li! # Bế 
Àj THỊ ñ — DỊ Xã ?E, IR ủMI z5 Tú Ì! 1H ZEñfP DỊ ñ 
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1H, EH & 3E 1H. X ắấ — ÚJ X #, HỊ ‡#  ®).” 

Nhẫn nhục Ba-la-mật là quan trọng bởi chính 
nhẫn nhục mang chúng ta gần với sự thanh thắn, trầm 
nh của niết-bàn. Trong Sangharakshia dạy rằng: 
“Nhẫn nhục là một đức hạnh phức hợp, bởi bao gồm 
không chỉ nhẫn nhịn và chịu đựng mà còn tình 
thương, sự khiêm tốn, nhẫn nại, không có giận dữ và 
trả thù.””” 

Trong kinh Bổ-tátđịa (Bodhisafvabhumi, 
'# ÈHb)””” nói có ba loại nhẫn nhục: 

Hai loại đầu được định nghĩa là không có ác 
cảm, như nhẫn nhục tha thứ cho chính người gây cho 
Bồ-tát sự thương tổn về thể xác cũng như tính thần 
và kiên nhẫn để chịu đựng sự đau khổ không thể 
tránh được và phải chấp nhận. Thương tổn có thể là 
một sự ám chỉ cho bất cứ sự tàn nhẫn nào hoặc vô 
tình hay cố ý gây ra. Hai loại nhẫn nhục này có thể 
được thực hành như một đức hạnh xã hội với quan 
điểm rằng chấp có khái niệm “ngã' và “pháp' là 
hoàn toàn thích hợp và mặc dầu là vô hại cho mục 
đích tu tập này nhưng chúng trở thành nguy hại và 
tiêu cực khi được sử dụng “ngã và pháp” cho việc 
điều hoà sân giận và oán thù. 


Từ hai loại này nảy sanh loại nhẫn thứ ba là loại 


°Ở & BH Ñữ #2 ÿ #Ế # € trang 120-1. 

”“ Gunapala Dharmasiri, Fundamentals of Buddhist Ethics, Singapore, 
The Buddhist Research SociIety, 1986, trang 207. 

"3 BB, trang 189. 
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nhẫn không thực hành như một đức hạnh xã hội mà 
là một sự ứng dụng tu tập Tánh-không siải thoát. Cả 
hai loại nhẫn đầu cần thiết để Bồ-tát bước vào loại 
nhấn thứ ba đó là “vô sanh pháp nhẫn? 
(anutpatikadharma-ksami, Ât®£:3ZZ2) tức từ tự tánh 
bản chất Bồ-tát đã nhẫn chịu được các pháp vô 
thường thay đối, không phải do nhân duyên mà hạnh 
nhẫn nhục phát sanh, đây là trình độ cao nhất của 
hạnh nhẫn nhục. Bởi hiểu được bản chất của các 
pháp, Bồ-tát không nắm giữ chấp thủ, không phân 
biệt  (#f£2?/7Ì). Bản chất thế gian là điều kiện, 
không thật thay đổi, trong khi quan điểm xuất thế 
gian hiểu được Tánh-không bất nhị của các pháp. 
Mặt dù chúng không phải hai, nhưng chúng cũng 
không phải một. Do tuệ giác như vậy, Bồ-tát phát 
sanh lòng tịnh tín vào các pháp như thật và tín tâm 
bất thối ({Ä2b##).”*° Chính khả năng vô sanh pháp 
nhẫn này (Bodhisafva's dharmaksamri, ï*1) đã duy 
trì sự hiểu các pháp như thật. Chính khả năng này để 
có lòng tín trong sự thanh tịnh và tính không lay 
chuyển được vào các pháp thoại của đức Thế-tôn về 
loại bổ các quan điểm sai lầm và đạt được chân thật 
các pháp được gọi là Vô-sanh-pháp nhẫn.” Lòng 
tín thành vững chắc, tâm vượt khỏi lưỡng lự và xôn 
xao và khi năng lực của Bồ-tát càng vững mạnh, 


°3 The Mahã-prajñãpäramitã-$ãstra of Nãgãrjuna (tr. Kumärajïva), T. 
1509, Tập 25, trang 166 b. 
"3# Như trên, trang l70c. 
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tâm Bồ-tát có thể chấp nhận và nắm giữ như thật 
các pháp. Đây gọi là pháp nhẫn." 

Do sức thiển định, tâm trở nên nhẹ nhàng, nhu 
nhuyến (4£) và thanh tịnh đi ##). Trong trạng thái 
này khi Bồ-tát nghe lời dạy về bản chất thật của các 
pháp, liền ứng tâm lãnh hội (Jb›EÄ4#?), giữ lòng tin 
vững chắc (fñ3Z) và thâm nhập sâu bên trong và tự 
tạo giữa nghi ngờ và xôn xao trước hiện tượng và 
bản chất các pháp. Đây là pháp nhẫn.” Nhẫn với 
các pháp như thật. Với pháp nhẫn, Bồ-tát bước vào 
cửa trí tuệ (ÀX#7S*Ƒ']) và quán (lỦj) vũ trụ thực tại 
không có bất thối (43) và bất hối (#†#).”” Sau khi 
thấy được bản chất của tuệ giác ba-la-mật, Bồ-tát 
không vọng tưởng, tâm của ngài vẫn tự tại khỏi các 
chấp thủ và vì vậy ngài có khả năng nhẫn chịu các 
pháp.”" Do thế Vô-trước (4sanga, ##?) nhà triết 
học về Du-già luận (Togäcard, lấ)flllãØầ) đã nói: 
“Nhẫn nhục (Z2*#) là yếu tố quan trọng nhất để các 
Bồ-tát thức tỉnh” và nhẫn nhục này cũng có mối liên 
quan đến pháp thân (Dharmakaya, 3# }). 

Nhẫn nhục là nền tẳng của cách sống dựa trên 
tuệ giác. Sau khi đạt được vô-sanh-pháp-nhẫn 
(Anutpattika-dharma-ksanri), Bồ-tát tuệ giác được 
toàn thế giới này là Tánh-không và hoàn toàn tự tại 


"* Như trên, trang 17Ic. 

"32 Như trên. 

°'° Như trên, trang 172a. 

*'' Như trên, trang 172a, 97b, 168b trở đi, 415b & 417c. 
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buông xả. Bằng cách thiết lập bản chất chân thật 
của các pháp, Bồ-tát không nắm giữ và tham luyến 
thế giới. 

4) Tỉnh tấn Ba-la-mật (Virya Paramiräa, X33: šẼ #2) 

Tinh tấn Ba-la-mật là nguồn năng lực để bắt đầu 
sự nghiệp Bồ-tát và tiếp tục nỗ lực cho đến ngày đạt 
giác ngộ hoàn toàn. 

Tinh tấn có ba: 

1. Năng lực và khả năng chịu đựng được xem như áo giáp 
bảo vệ khi gặp những khó khăn và là nền tảng cổ vũ 
cần thiết để tránh sự thất vọng tiêu cực. 

2. Năng lực để hỗ trợ sự nhiệt tình và ý chí vững mạnh. 

3. Năng lực không mệt mõi để hoàn thành sự lợi ích an 
lạc cho tất cả chúng sanh. ”” 

Ngài Tịch-thiên (ŠZn/ideva) đã phân tích rộng 

thêm từ của tinh tấn ba-la-mật như sau: 

“Cái gì là tinh tấn? Ý chí kiên quyết theo đuổi mục 
đích tốt. Và cái gì là ngược lại với tinh tấn? —- Làm biếng, 
uể oải, chấp thủ, thất vọng và tự coi rẽ mình.”?? 

Cũng thật thú vị nếu ở đây ta trích dẫn thêm ý 
kiến của Mahatma Gandhi - nhà lãnh đạo phong trào 
đấu tranh tự do cho dân Ấn khỏi thực dân Anh: 

“Nỗ lực không dừng nghĩ (dù đứng về mặt đạo đức 
hay tôn giáo) để đạt sự tự thanh tịnh và có thể phát triển 
thành tính nhẫn nhục trong chúng ta.””” 


* BB, trang 200 trở đi. 

"3 EE, trang 73. 

”“ R.K. Prabhu and U. R. Rao, The Mind of Mahatma Gandhi, 
NavajJivan publishing House, Ahmedabad, 1969, trang 31. 


394 Bồ Tát và Tánh Không 


Vì vậy, Bồ-tát tinh tấn tràn đầy năng lực cầu sự 
thanh tịnh. Kinh Diệu-pháp Liên-hoa (Sœddharma 
Pundarika Sura, 3535 j6) đã mô tả chỉ tiết Bồ- 
tát tu tập tinh tấn ba-la-mật bằng cách không ăn và 
ngủ để tinh tấn chuyên nghiên cứu Phật pháp. Bồ-tát 
đã tự tiết chế trong ăn uống, sống trong rừng sâu, 
núi thấm để nỗ lực cần cầu Phật quả. Tại đây Bồ-tát 
cũng thấy có chư Bồ-tát khác chưa từng bao giờ ngủ. 
Nếu có mệt, họ ngồi và thiếp đi một chút thôi. 

“Nếu có những chúng sanh chú tâm theo Đức Phật, 
bậc Thế-tôn để nghe pháp, tin và chấp nhận pháp; rồi tinh 
tấn, tìm cầu tuệ giác, huệ Phật, trí tuệ đến từ tự nó tức trí 
vô sư, năng lực và giải thoát khỏi sợ hãi, Bồ-tát thương 
xót và an ủi vô số chúng sanh, mang lợi ích đến cho chư 
thiên và loài người và cứu tất cả chúng sanh. Những vị 
Bồ-tát như vậy được gọi là Đại-thừa. Bởi vì, chư Bồ-tát 
tìm cầu Đại-thừa như vậy được gọi là Đại Bồ-tát.””?” 

(GfẪX/Eft0b1H1f38Y⁄(ñ , J#ÊXã3È, 3K—-ĐJfI, Đi! H 
#Ä#I!, RÚU, IH2&/hh, J0 #JT, R2 24 2 4M Hr 2K “E, Ai 2€ À, 
, fñl—-ĐJ, s*4 3; ?fI#›RIUL3RiU, 2ï ÄšEEñn| bê ñỊI 58 ƒ A4 3Ñ 
5í, HH) k4.) % 

“Này A-dật-đa! Có những thiện nam tử không thích ở 
trong đại chúng và tham gia vào các cuộc tán gẫu. Chư 
thiện nam tử đó chỉ thích ở nơi yên tĩnh, chuyên tu tính 
tấn, không từng nghỉ ngơi; cũng không thích sống ở cõi 
người hoặc trời, mà chỉ thích an trụ vào trí tuệ thâm sâu, 
giải thoát khỏi các chướng ngại. Hoan hỉ với pháp của 
Đức Phật, một lòng tinh tấn để cầu trí tuệ tối thượng.””” 





* L§, trang 61. 
5! wb ‡J; j# i‡ #€, trang 65-6. 
°' L§, trang 219. 
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(E142! 6ñ f£MẪM ƒ %®3Éft:⁄k, # fí Jrãn, 2Ÿ, {7 Rl 
1È, 4Ñ, 7Ñ#ÍktLk \XIñift. #É#†, #1ïBHãl, 7R2É}\ñấ0h>~ 
»,. #1, Xã Em). 
Theo ngài TỊch-thiên (Šãntideva) có ba lãnh vực 
để tu tập tinh tấn: 





I. Tự tin khả năng chủ động của chính mình mà điều này 

phát triển trực tiếp từ pháp thoại của Đức Phật. 

2. Tự kính trọng như một sự ngăn chặn các tai họa từ 

chấp thủ, ác cảm và vọng tưởng. 

3. Năng lực của lòng tự tin không bị bẻ gãy hay lay 

chuyển bởi ý kiến sai lầm của người khác.” 

Tinh tấn không đơn giản chỉ là năng lực của sức 
mạnh ý chí trong việc tu tập, mà còn là năng lực cần 
thiết để duy trì sự tác ý tương tục và để quán sát tất 
cả lãnh vực của kinh nghiệm với sự kiên nhẫn và 
chăm chú tột độ. 

Đầu tiên, tinh tấn được cho là xuất phát từ lòng 
tin hay tùy tín hành (#addhanusarin, B8fÄfï) của 
Tánh-không. Tuệ giác được bản chất thật của Tánh- 
không, Bồ-tát tinh tấn liên tục cho đến ngày đạt giác 
ngộ như kinh 7e Large Sutra on Perfect Wisdom 
(kinh Bát-nhã Ba-la-mật) mô tả: 

“Điều đầu tiên tu tập của Bồ-tát là tinh tấn tuệ giác 
Tánh-không. Khi Bồ-tát thâm nhập Tánh-không, Bồ-tát 
đã không theo hạnh Thanh văn hay Bích-chi Phật mà là tu 
tập theo phương pháp của Đức Phật, Bồ-tát và nhanh 
chóng đạt được tuệ giác. Giữa những tinh tấn của Bồ-tát, 





'% my ‡j; #ft ##{ #6, trang 205-6. 
*'” EE, trang 74. 
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thì tinh tấn cầu trí tuệ hoàn hảo là cao nhất, tốt nhất, được 

lựa chọn nhất, xuất sắc nhất, đầu tiên, không trội hơn, vô 

song và siêu phàm nhất. Và tại sao? Bởi vì không gì cao 
hơn “tinh tấn' đó là “tinh tấn về trí tuệ hoàn hảo, về Tánh- 
không, về vô tướng và vô nguyện.” 

Do tinh thần không chấp thủ, Bồ-tát tu tập tinh 
tấn ba-la-mật. Tinh chuyên tinh tấn sẽ tăng trưởng 
năng lực tinh thần làm nền tảng để tu tập thiển cũng 
như trí tuệ."°! Tinh tấn (J3) cũng được gọi là dục 
như-ý-túc và sự vắng mặt của bất phóng dật 
(apramaáda, ÃY}⁄34). Quyết tâm đến trước, rồi theo 
đó là tinh tấn, nỗ lực tiến tu và tại đây không có yếu 
tố của tinh thần bạc nhược làm trì trệ sự vươn lên.“ 
Bồ-tát từ lúc đầu với ý chí theo lời Đức Phật dạy, đã 
tu tập tất cả thiện hạnh và từ từ đạt được tỉnh tấn ba- 
la-mật. Chính tinh tấn này đã thúc đẩy đưa Bồ-tát 
đạt được Phật đạo, cho nên gọi là tính tấn ba-la- 
mật.5 
5) Thiền định Ba-la-mật (Duyaäna Paramira, Ÿ72)⁄#Ê?⁄) 

Thiển định là phương pháp chuyển hoá vượt 
thoát khối những tập khí tư tưởng thô và tế của cả ý 
chí lẫn tri thức ngang qua sự tiến triển của tuệ giác 
nhìn sâu vào bản chất của tiến trình nhận thức luận 
và khái niệm như chúng đã ảnh hưởng trong thực 


S09 LSPW, trang 65. 

°! The Mahã-prajñãpãramitã-$ãstra of Nãgãrjuna (tr. Kumärajïva), T. 
1509, Tập 25, trang 172 b. 

52 Như trên, trang 173c. 

53 Như trên, trang l74c. 
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nghiệm mỗi ngày. Mục đích cứu cánh của việc thực 
tập thiển như thế không tách rời mình khỏi thế giới 
bên ngoài mà tạo ra một tâm lý vững chắc và tác ý 
có thể làm nền tảng hoạt động cho việc đánh giá ý 
nghĩa của bất kỳ thực nghiệm nào theo pháp thoại 
của Đức Phật. Trong các mối quan hệ, cẩm giác 
được nắm giữ, không xem nhẹ, và vì đây là sự cần 
thiết tuyệt đối để làm suy yếu bản ngã và chấp thủ 
vào những khái niệm hoặc quan điểm của bất cứ 
pháp nào. 

Dòng hiện hữu được xem như là tác động biến 
đổi có tính cách sinh động và liên tục giữa sáu căn 
và sáu trần - tác động được kinh qua trên nền tẳng 
của sự không tôn tại vững chắc. Hiểu được điều này, 
tiến trình sinh hoạt diễn ra hàng ngày chẳng những 
sẽ không phát sinh vọng tưởng mà còn tăng trưởng 
sự hiểu biết triết lý cuộc sống. Cuộc đời vẫn hiện 
hữu như chúng đang là, nhưng với sự hiểu triết lý 
tỉnh tế chín chắn và sự ứng dụng trực tiếp của những 
khái niệm này, Bồ-tát tuệ giác được ý nghĩa của 
Tánh-không phơi bày như một khuynh hướng mới 
trong quy trình cũ của các pháp — một sự cảm nhận 
mới và tự nhiên là “(Tánh-không) dường như nổi lên 
từ chính các pháp”. 

Sự an định bên trong của Bồ-tát là đồng nghĩa 
với tuệ giác được Tánh-không, không có sự cụ thể 
hoá tư tưởng và do thế giải thoát khổi sự xuyên tạc 
của tự ngã trung tâm, thiên về tình cảm. Nội không 
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được mô tả như năng lực biểu trưng cho sự giác ngộ 
chân như tức Tánh-không (Šønyaia, ?š}È) tại hiện 
hữu thực nghiệm mỗi ngày, khả năng thấy tự mình 
và các pháp thế giới với “tuệ giác như thị về các 
mối liên quan của chúng với nhau. Sự an tịnh của 
chứng nghiệm cao nhất, chánh định (samyak- 
samadli, 1]ˆÄ¿) liên quan với sự biến đổi và hoà hợp 
hoá toàn thể cá nhân từ đó thái độ và đời sống của 
Bồ-tát là hoàn hảo tương ứng với tuệ giác đạt được 
ngang qua sự quán chiếu như trong kinh The Large 
Sura on Perfect Wisdom đã mô tả sống động sự 
quán chiếu (H) các pháp như: 

“... Bồ-tát không trụ nơi bất cứ pháp nào, quán chiếu 
bản chất thực của các pháp, khuyên nhủ các chúng sanh 
khác cũng quán chiếu tất cả các pháp, nhưng không bao 
giờ Bồ-tát chấp thủ bất cứ pháp nào... 

Lại nữa, này Tu-bồ-đề, Bồ-tát Đại-thừa, bậc đại nhân 
quán thấy Tánh-không của chủ thể cũng tức là thấy Tánh- 
không của đối thể.” 

Cái gì là Tánh-không của chủ thể? Các pháp dựa trên 
chủ thể là mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý. Chính tại mắt là 
không mắt, bởi vì nó không có không chuyển cũng không 
huỷ diệt. Tại sao? Bởi vì như thế là bản chất thật của mắt. 
Cũng giống thế, tai, mũi, lưỡi, thân và ý. 

Cái gì là Tánh-không của đối thể? Các pháp dựa trên 
chủ thể là sắc, thanh, hương, vị, xúc và pháp. Chính tại 
sắc là không sắc, bởi vì nó không có không chuyển cũng 
không huỷ diệt. Tại sao? Bởi vì như thế là bản chất thật 
của mắt. Cũng giống thế, thanh, hương, vị, xúc và pháp. 

Cái gì là Tánh-không của Tánh-không? Tánh-không 
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của tất cả các pháp là không của Tánh-không đó, bởi vì 
nó không có không chuyển cũng không huỷ diệt. Và như 
thế là bản chất thật của nó... 

Cái gì là Tánh-không vô tận? Đó là Tánh-không của 
vô cùng không chấm dứt, vô tận đó là không của vô tận, 
bởi vì nó không có không chuyển cũng không huỷ diệt. 
Và như thế là bản chất thật của nó... 

Cái øì là Tánh-không của vô thủy và vô chung? Đó là 
Tánh-không của không có khởi thủy và khởi chung và vì 
thế khởi trung cũng không tổn tại. Và Tánh-không của 
không có đoạn đầu, cũng không có đoạn giữa, cũng không 
có đoạn cuối, bởi vì không có gì đến hoặc đi. Đầu, giữa 
và cuối cũng không có đầu, giữa và cuối, bởi vì chúng 
không có không chuyển cũng không huỷ diệt. Và như thế 
là bản chất thật của chúng... 

Cái gì là Tánh-không của các pháp? Tất cả các pháp 
nghĩa là năm uẩn, mười hai xứ, sáu thức, sáu xúc, sáu thọ, 
các pháp hữu vi và vô vi. Chính tất cả các pháp là không 
tất cả các pháp, bởi vì chúng không có không chuyển 
cũng không huỷ diệt. Và như thế là bản chất thật của 
chúng... 


Đây gọi là Bồ-tát Đại-thừa, bậc đại nhân.” 


Kinh Diệu-pháp Liên-hoa (Saddharma pundarika 
Sñrra) cũng mô tả Bồ-tát tu tập thiền định ba-la-mật 
để cầu đạo giác ngộ như sau: 

“Lại thấy hàng Bồ-tát 
sâu vào các thiên định 
thân tâm lặng chẳng động 
Để cầu đạo vô thượng. nệm 


5 LSPW, trang 143-6. 
%5 Kinh Pháp-hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 54. 
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(Xã BÉ, NñấMHZt, 4b fU), PÍ3K#t EÌ. ) es 

Trong chương XVW “Tùng địa dũng xuất” 
(4&hHhð Hñh) của kinh Diệu pháp Liên-hoa dạy 
rằng chư Bồ-tát không chỉ một kiếp mà nhiều kiếp 
tu tập thiển ba-la-mật như sau: 


“Từ lúc thành đạo nhẫn đến nay, kỳ thực chưa bao 
lâu, mà các đại chúng Bồ-tát đó, đã ở nơi vô lượng nghìn 
muôn ức kiếp, vì Phật đạo nên siêng tu tinh tấn, khéo 
nhập xuất trụ nơi vô lượng nghìn muôn ức tam muội, được 
thần thông lớn, tu hạnh thanh tịnh đã lâu, khéo hay thứ đệ 
tập các pháp lành, giỏi nơi vấn đáp, là báu quý trong loài 
người, tất cả thế gian rất là ít có.”” 

(222, f4 P) 2k, HE Ã, II 2 ñã ý B SE, 
P\3X4ht-[ 8ý), Xã b3 hú, 

ŸJJfT XE? éH ft: #1 T đị lặ —9X,ƒ8 KwHỊM, A6741, 

XFR6X?B Bì nã fyšJJ}È|ñJ#, h2 ð[, —0JIHHRIRLA8).% 

Vì lòng từ bi thương tưởng các chúng sanh muốn 
chuyển hoá họ mà Bồ-tát nguyện tu tập thiển quán, 
từ bỏ các thú vui thế gian để chuyên tâm trú thiển. 
Chính tinh thần không chấp thủ của Tánh-không đã 
khiến Bồ-tát buông xả không cầu không đắm 
(#4, 45K#). an tịnh trong thiển vị và tâm trở 
nên mm mại nhu nhuyến.”” Xuất thiền, Bồ-tát 
bước vào cõi dục giới dùng thiện xảo phương tiện 
của Tánh-không để có thể giúp các chúng sanh vượt 








6 œ ‡; # i#£ #É, trang 26. 

5” Kinh Phap-hoa, Chương XV, Phẩm Tùng Địa Dũng Xuất, trang 380. 
%8 œb ‡; # i£ #, trang 207. 

° The Mahã-prajñãpãramitã-$ãstra of Nãgãrjuna (tr. Kumärajïva), T. 
1509, Tập 25, trang 187c. 
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qua cõi sanh tử. Đó chính là thiển ba-la-mật.°'" Bồ- 
tát sau khi đạt được thiển định ba-la-mật, ngài tự tại 
không phần biệt trạng thái tâm định tính hay náo 
loạn như tuyệt đối hay hữu vi bởi lẽ ngài đã hiểu 
được thực tánh thật của các pháp. Bản chất thật của 
các pháp hiện tượng cũng là bản chất thật của tâm 
thiển định an tĩnh."'' Thiển bão hoà với tuệ giác về 
chân lý tuyệt đối đã đạt được sự hoàn hảo của nó. 
6) Trí tuệ Ba-la-mật (Prajñä Paramita, l5 šE #2) 
Kinh Diệu-Pháp Liên-hoa trong phẩm “Tự' mô 
tả các Bồ-tát tu tập trí tuệ ba-la-mật như sau: 
“Lại thấy các Bồ-tát, 
Trí sâu chí bền chắc 
Hay hỏi các đức Phật 
Nghe rồi đều thụ trì. 
Lại thấy hàng Phật tử 
Định tuệ trọn đầy đủ 
Dùng vô lượng tỉ-dụ 
Vì chúng mà giảng pháp 
Vụi a nói các pháp 
Dạy bảo các Bồ-tát 
Phá dẹp chúng binh ma 
Mà đánh rên trống pháp. 
(4 1h ?£bÉ, #156 || 8É [h| 5ối 0b, fũZ&#Z‡, XI f, xE 5H, 4t 
tưHfì, A9 2E BH, JX2lñn #ttỷŠ, {Lã8 37 b§0R Bề X78, I8). s8 
Điều này có nghĩa là trí tuệ của các Bồ-tát rất 


„612 


6!9 Như trên. 

É! Như trên, trang 189 b, c. 

6!2 Kinh Pháp Hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 38. 
63 œ ÿ; ## i#£ #, trang 18. 
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thâm sâu và ý chí của các ngài cũng rất kiên cố. Các 
Bồ-tát thường thưa với Đức phật về các nghi vấn về 
pháp và thực hành theo giải nghi của Đức phật. Nói 
cách khác đó cũng là nhận, trì giữ và tu tập ba-la- 
mật. Tương ứng với pháp, cũng có các pháp khác 
như thiền định và trí tuệ ba-la-mật. Các Bồ-tát đã 
dùng vô số các thí dụ, so sánh và lý thuyết để vì lợi 
ích cho số đông mà thuyết pháp. Các Bồ-tát rất hỉ 
lạc trong hạnh thuyết pháp và pháp thoại các ngài 
thuyết rất thâm sâu, vi tế và tuyệt diệu như kinh 
Diệu-pháp Liên-hoa đã minh họa như sau: 
“Lại có vị Bầ-tát 
Giảng nói pháp tịch diệt 
Dùng các lời dạy đô 
Dạy vô số chúng sanh 
Hoặc thấy vị Bồ-tát 
Quan sát các pháp tịnh 
Đều không có hai tướng 
Cũng như khoảng hư không 
Lại thấy hàng Phật tử 
Tâm không chỗ mê đắm 
Dùng món điệu tuệ này 
Mà câu đạo Vô-thượng. 
(4í ?flš, ni ÙÑ}2 Bl Bñ4LãH, TRẾU^R “E, TT ?í BÉ, BiñH XE, ẤM 
ï —1M, #MñIIMä”š, M bi ƒ, lb#ÐT®, t5, R## LÌẾ). s5 
Pháp trí tuệ mà các Bồ-tát giảng ở đây cũng có 
nghĩa là “Thường tịch diệt pháp' (1⁄7&3š*) nghĩa là 
tất cả pháp luôn luôn mang nghĩa không tịch của 


„ól4 





6!4 Kinh Pháp hoa, Chương I, Phẩm Tự, trang 40. 
6 wb ÿ; # i##£ #, trang 19. 
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Tánh-không. Bồ-tát dùng nhiều phương tiện và cách 
thức để thuyết pháp nhằm mục đích khiến chúng 
sanh: 

I)_ Từ mê muội đến tuệ giác 

2) Hiểu biết chân chánh và thức tỉnh 

3) Tuệ giác sự thật cuộc đời là khổ. 

Các Bồ-tát này thấy các pháp là bất nhị. Đệ tử 
của chư Bồ-tát cũng không chấp thủ vào các pháp 
và dùng trí tuệ siêu việt để đạt giác ngộ. 

Bản chất của trí tuệ Ba-la-mật này là trí bất-nhị 
(advayajfñana, Ti #—) nghĩa là Tánh-không là 
nguyên lý cơ bản mối liên hệ của nó với các ba-la- 
mật khác. Theo Phật giáo Đại-thừa, Bồ-tát phẩi tu 
tập năm ba-la-mật đầu trong nhiều kiếp suốt trong 
thời gian Bồ-tát thanh tịnh trí tuệ ba-la-mật và thanh 
lọc các đối tác liên đới với khái niệm cụ thể hoá của 
“tác nhân", “hành động" hoặc “người nhận”. Kết hợp 
với tuệ giác về Tánh-không của tất cả các pháp, sự 
tu tập này sẽ khiến Bồ-tát giải thoát từ những vọng 
tưởng cụ thể hoá và phiển não tình cảm. Tuệ giác 
Tánh-không khiến Bồ-tát thoát khỏi sự chấp chặc 
vào ngôn ngữ quán sát và diễn dịch văn tự là những 
điều hữu dụng trong chính chúng, nhưng chướng 
ngại trong lãnh vực tinh thần khi đặt chúng ngược lại 
với chân lý giải thoát. Qua sự chuyển hoá tất cả sáu 
ba-la-mật khiến Bồ-tát ngộ được thân Phật tức là 
pháp thân. Chỉ tới đây, chúng ta mới gọi trí tuệ ba- 
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la-mật là thượng thủ trong các ba-la-mật khác. Cùng 
với trí tuệ ba-la-mật, mỗi ba-la-mật khác cũng dự 
phần vào việc tăng trưởng sự an lạc trong tâm, như 
bản đối chiếu đầy hiệu quả trực tiếp tuệ giác tục đế 
như bản chất tương đối theo ngữ cảnh. 

Trí tuệ không tích luỹ qua sự tăng dân các công 
thức lý thuyết hoặc qua sự quan hệ đối với bất cứ 
thực thể vi tế, siêu hình hay huyền bí nào. Chính 
tâm uyển chuyển và trong sáng đã phơi bày ngang 
qua lộ trình tu tập, Bồ-tát hoàn toàn giải thoát khỏi 
khuynh hướng nắm giữ các nội dung của khái niệm 
hoá và nhận thức luận mặc dù một số hoặc tất cả 
chúng đặt nền tảng trong chân lý hoặc thực tại. Trí 
tuệ là vấn đề của cả hai nhận thức về tri thức và 
hành động. Bồ-tát không chỉ khai quang nền dày vô 
minh của các khái niệm cụ thể hoá mà còn phải 
thâm nhập vào thực chất nơi mà khái niệm của 
Tánh-không được thực hiện hoá qua thái độ và hành 
động trong thế giới này như kinh Đại-Bát-nhã minh 
họa: 

“Này Xá-lợi-phất: Thế nào là vị Bồ-tát, bậc đại nhân 
người đã thâm nhập vào trí tuệ ba-la-mật? 

Đức Thế-tôn: Này Xá-lợi-phất, Bồ-tát, bậc đại-nhân 
đã thâm nhập vào Tánh-không của sắc thì gọi là thâm 
nhập. Và như thế, Bồ-tát gia nhập vào Tánh-không của 
thọ vv..; cho đến Tánh-không của nhãn căn, sắc trần, 
nhãn thức vv... cho đến ý thức; Bồ-tát gia nhập vào Tánh- 
không của Khổ, Khổ tập, Khổ diệt, Con đường của Khổ 
diệt; Tánh-không của vô minh vv... biến hoại và chết. Bồ- 
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tát thâm nhập vào Tánh-không của các pháp nên gọi là 
“thâm nhập. Tại nơi các pháp hữu vi và vô vi, Bồ-tát có 
thể hình thành một khái niệm, thâm nhập vào Tánh-không 
của các pháp là Bồ-tát được gọi là thâm nhập. Hơn nữa, 
này Xá-lợi-phất, Bồ-tát, bậc đại nhân, người đang đạt 
được trí tuệ ba-la-mật nên gọi là “thâm nhập” vì ngài thâm 
nhập vào Tánh-không của thực chất nguyên bản. Do thế, 
này Xá-lợi-phất, Bồ-tát, bậc đại nhân thâm nhập vào trí 
tuệ ba-la-mật là thâm nhập vào bảy loại Tánh-không, gọi 
là thâm nhập. Do thế, này Xá-lợi-phất, Bồ-tát thâm nhập 
vào Tánh-không bằng phương tiện của bảy loại Tánh- 
không, bởi vì thế ngay cả không gọi là “thâm nhập" hoặc 
'không thâm nhập'. Tại sao? Bởi vì Bồ-tát không phân 
biệt đây là sắc... như là “thâm nhập" hay “không thâm 


^ 1 
nhập” SẠG 6 


Cũng trong bài kinh này nhưng đoạn khác nói 
rằng: 

“Này Xá-lợi-phất, làm thế nào mà Bồ-tát, bậc đại 
nhân thâm nhập vào trí tuệ Ba-la-mật? 

Đức Phật dạy: Tại đây Bồ-tát, bậc đại nhân thâm 
nhập vào trí tuệ ba-la-mật. Thật ra, Bồ-tát không phải là 
Bồ-tát, cũng không có từ “Bồổ-tát, cũng không có tiến 
trình Bồ-tát, cũng không có trí tuệ ba-la-mật, cũng không 
có từ “trí tuệ ba-la-mật'. 

Bồ-tát không phân biệt “Bồ-tát đang thâm nhập” cũng 
không có “Bồ-tát không thâm nhập'. Bồ-tát không phân 
biệt sắc, thọ, tưởng, hành và thức. Tại sao? Bởi vì Bồ-tát, 
bậc đại nhân là không cả chính bản thân Bồ-tát. Tại sao? 
Đó chính là thực tánh chân thật của Bồ-tát. Vì thế ngang 
qua Tánh-không, sắc... là không. Cũng không có là không 


vàn LSPW, trang 60. 
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Ậ Tố... 
không khác sắc... ” 


Vì thế, trí tuệ ba-la-mật cũng hiểu là Tánh- 
không. Như chúng ta đã nói ý nghĩa Tánh-không 
trong chương trước,"'Š ở đây chúng ta chỉ nói gọn 
Tánh-không được xem như con đường Trung đạo 
giữa các cực đối đãi giữa hiện hữu và phi hiện hữu 
tuyệt đối. 

Trong kinh Lăng già (Lankavatara-sutra, †1ÌIŠ) 
đã chỉ ra hiện hữu và phi hiện hữu tuyệt đối như là 
những thuật từ đối đãi, từ này chứng minh sự cần 
thiết của từ khác."? Ngài Long thọ đã biện luận 
quan điểm của ngài trong cách ngôn của Bát bất là 
tóm gọn các lời dạy về Tánh-không mà Tánh-không 
này đã thật sự phơi bày hệ thống nguyên lý xa xưa 
của Đức phật về lý Duyênkhởi (Paficca- 
samuppada, Skt. Prafiftya-samutpada, 4ö). Tánh- 
không đã chỉ ra sự vắng mặt của cơ sở tự hiện hữu 
tuyệt đối trong tất cả các pháp hoặc hiện tượng 
(dharma-naträtmya, 32š”š)."”” Điều này cũng ám chỉ 
sự không hiện hữu của bất cứ hiện tượng và thực thể 
tự tạo và không tự tạo. 

Các nhà triết học đi xa hơn và giải thích Tánh- 
không như phi hữu tuyệt đối (abhava, 31È#ïi). Nhất- 
Bách-Thiên-tụng Bát-nhã Ba-la-mật (Szasahasrika 


6” Như trên, trang 56. 


 !3 Chapter VI. 
S Lankävatära-sitra, ed. by B. Nanjio, Kyoto, 1923, trang 54. 
529 Như trên, I & Mahäyäna- sũtralankara, Pari, 1907, 1911, trang 149.2. 
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Prajñä-päramitä,—— FÍ'T-ÄRÑW?ïìWšE?4@@)”!— dạy 
rằng: 

“Vô minh là không hiện hữu, luân hồi là không hiện 
hữu; thức, danh-sắc, sáu căn, sáu căn, xúc, thọ, khát ái, 
chấp thủ, hữu, sanh, già, bịnh, chết là không hiện hữu 
(avidyamana)... Bồ-tát không phân biệt nguồn gốc hay 
tiêu diệt, ô nhiễm hay thanh tịnh, bên này hay bên khác 
của các pháp hiện tượng. Nếu một nhà ảo thuật tài giỏi 
tạo ra đám đông trong quãng trường và đem trí tuệ ba-la- 
mật vì họ mà thuyết giảng để an trụ tất cả chúng sanh 
trong đó, nhưng thật ra không có an trụ bất cứ chúng sanh 
nào trong trí tuệ ba-la-mật, bởi vì tất cả các pháp và 
chúng sanh là cùng bản chất, chúng như mộng ảo (mãyä- 
dharmaia)... Tất cả các pháp tổn tại trong sự không tổn 
tại. Các pháp không chỉ không mà đồng nghĩa với Tánh- 
không. Các pháp là ngắn ngủi, đau khổ, không bản thể, 
trống không, vô tướng, vô mục đích, không tạo và không 
kết. Tại đây không có sắc, thọ, tưởng, hành và thức; 
không có mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và ý; không có sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và pháp; không có khổ, nguyên nhân 
của khổ, khổ diệt và con đường đi đến khổ diệt; không có 
quá khứ, hiện tại và tương lai; không có các thành tố; 
không Bồ-tát, không Phật và không giác ngộ... Chính Bồ- 
tát cũng giống như bóng vang của vọng tưởng (mảy4- 
purusa). ” 


Tóm lại, Nhất-Bách Thiên-tụng Bát-nhã Ba-la- 
mật đã mở rộng chủ thuyết của phủ định và đưa nó 
đến phạm vi tối cao. Kinh Kim-cang Bát-nhã Ba-la- 
mật (Vajracchedika PraJña Paramiia, 


%'! The Sata-sãhasrikã Prajñã Pãramitä, ed by P. Ghosa, Calcuta, 1902- 


13, trang 842, 1216, 1360, 136, 141, 1197, 1643 & 1440. 
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4> lfl x4 2ï 4Ẽ #) cũng mô tả giống như vậy rằng 
nơi đây không có cá nhân, không có chất lượng, 
không có ý tưởng, không có học thuyết, không có 
chúng sanh để giải thoát, không tạo, không diệt, 
không Bồổ-tát, không Phật và không bồ đề. “^ 

Nói một cách khác, trí tuệ và Tánh-không là 
những nguồn khởi đầu cho sự nghiệp Bồ-tát-hạnh. 

7) Phương tiện Ba-la-mật (Upaya Paramia, }J ff)kŠ§ ?Z) 

Đây là ba-la-mật quan trọng nhất trong bốn ba- 
la-mật phụ. Upaya (f#) dịch là phương tiện, kế 
hoạch hay dụng cụ. Ứng dụng trong việc thuyết 
pháp là tùy theo khả năng người nghe mà dùng 
phương pháp (dụng cụ, kế hoạch) thích hợp để có 
hiệu quả và lợi ích cho thính giả. Đại-thừa tuyên bố 
rằng Đức phật dùng phương tiện hoặc phương pháp 
ban pháp thoại từng phần (phần đơn giản thấp như lý 
của kinh A-hàm, Phương-đẳng...) cho tới khi thấy 
khả năng thuần thục của thính giả rồi, ngài mới 
thuyết đầy đủ chân tánh cao siêu khó hiểu (qua các 
kinh như Bát-nhã, Pháp-hoa, Niết-bàn...) 

Ngài Thiên- Thai thánh giả bên Trung Quốc đã 
phân chia cuộc đời thuyết pháp của Đức Phật theo 
bài kệ như: 

Hoa-Nghiêm tối sơ tam thất nhật. 


A-Hàm thập nhị, Phương-Đẳng bái, 


““ Xem BDBSL, 245 & 4 Hị| ## ‡? ỳ ## #( #, như trên, trang 21.5, 
441.ii, 42.8, 43.16, 23.7, 38.9, 37.13. 
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Nhị thập nhị niên Bát-nhã đàm, 
Pháp-Hoa, Niết-bàn cộng bát niên. 
Tạm dịch: 
Hoa-nghiêm trước nhất hai mốt ngày, 
A-Hàm mười hai, Phương-đẳng tám, 
Hai mươi hai năm bàn Bát-Nha, 
Pháp-Hoa, Niết-bàn cộng tám năm. 

Trong kinh Diệu-pháp Liên-hoa chương IV, 
phẩm “Tín giải' (fffñ#ñủ)”” tường thuật một câu 
chuyện rất hay về việc sử dụng phương tiện thiện 
xảo như sau: 

Có một người đàn ông nghèo thất lạc đứa con thơ 
đáng yêu. Đứa con thơ bé bỏ cha trốn đi qua một nước xa 
khác. Sau này, người cha trở nên giàu có, người con ởi 
lang thang khắp nơi để xin thức ăn. Người cha bất thình 
nh gặp lại con, biết là con mình, nhưng không dám nhận; 
người con thấy vị này có thế lực lớn, giàu có, đầy binh 
lính canh gát liền sanh lòng khiếp sợ, hối hận về việc đến 
lầm nhà giàu này, nên hoảng sợ định bỏ chạy. Người cha 
biết nếu nhận mình làm cha, chàng cùng tử này sẽ không 
tin và khiếp sợ, nên dùng phương tiện thiện xảo (Upaya- 
kaualya, } Íf) sai người hầu chạy đuổi theo chàng cùng 
tử đó nói rằng nơi đây cần thuê chàng làm người hốt phân 
trong nhà, rồi sau đó từ từ tiết lộ sự thật. Chàng cùng tử 
đồng ý làm thuê. Người cha đem quần áo rách rưới, thùng 
phân đến gần con nói rằng: “Người thường làm ở đây, 
đừng lại đi nơi khác, ta sẽ trả thêm giá cho ngươi... Nên 
phảẩi an lòng, ta như cha của ngươi chớ có sầu lo.” Bằng 


lé LS, trang 80. 
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cách này, người cha đã tìm được cơ hội gần gũi và nói 
chuyện với con của mình và người con hạnh phúc được 
sống và làm việc tại đây cho đến mười hai năm. Cuối 
cùng, vào một ngày nọ người cha bịnh và biết ngày chết 
gần kể, nên gọi người con và cả thân tộc, quốc vương, 
quan đại thần, dòng Sát-lợi, hàng cư sĩ đến nói rằng: “Các 
ngài nên rõ, người này là con ta, của ta sinh ra... Nay ta có 
tất cả bao nhiêu của cải, đều là của con ta.” Chàng cùng 
tử nghe nói rất vui mừng được điều chưa từng có. 

Trong câu chuyện này, cha là Đức Phật, con là 
các Phật tử thuần thành. Lao động hốt phân là pháp 
thoại thấp về Niết-bàn. Tuyên bố về mối quan hệ 
ruột thịt cha con là pháp thoại cao của Đại-thừa. 

Có nhiều nơi trong kinh Pháp-hoa này nói rằng 
Đức Phật Cổ-đàm thật sự đã giác ngộ cách đây 
nhiều kiếp và ngài vẫn còn sống mãi. Ngài chỉ thị 
hiện giá sanh như một con người và đạt giác ngộ 
dưới cây bồ-đề. Đây là phương tiện độ sanh của Đức 
Thế-tôn. Đặc biệt trong chương II phẩm “Phương 
tiện?“ ý nghĩa phương tiện được sáng tỏ qua học 
thuyết Ba thừa (7riyđnas) là Thanh-văn thừa 
(äwaka-vana, W2?) Duyêngiác thừa 
(Pratyekabuddha-yana, HỆ b2 hoặc 452) và 
Bồ-tát thừa (Boddhisattva-yana, ?; jš 3) để tương 
ứng với trình độ của người nøbe: 

“Bồ-tát thuyết pháp không mỏi mệt, trình bày 
các hạnh nghiệp của thế gian và theo tâm ý của 


Xếp LS, trang 23. 
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chúng sanh mà ngài hiển lộ thân. Ngài không bao 
giờ chấp thủ vào các hành động và buông xả tất cả, 
thỉnh thoảng ngài thị hiện như một người vô minh 
hoặc như một bậc thánh, thỉnh thoảng thị hiện như 
đang ở ta-bà, hoặc trong trạng thái niết-bàn.” 
Phương tiện là cách thức trong đó Bồ-tát thực 
hiện để độ sanh cho có hiệu quả. Phương tiện ba-la- 
mật cũng sắn liền lòng từ bi và công đức (puzya. 7] 
#). Các tổ Đại-thừa có lòng tin vững mạnh trong 
thực hành phương pháp thiện xảo để đạt trí tuệ tối 
thượng. 
8)Nguyện Ba-la-mật (Pranidhana Paramita, l3 ẤÈ 17) 
William Jamesin trong tác phẩm “The Varieties 
oƒ Religious Pxperience` (Phương pháp Tu tập Đa 
dạng) đã trình bày tính chất tâm lý của thực nghiệm 
Nguyện (Prapidhana, l8) như sau: 

“Như thể đó là trong ý thức con người, trong tri giác 
của thực tại, một cảm giác của sự hiện hữu khách quan, 
một khái niệm của điều mà chúng ta gọi là “một cái gì đó” 
sâu lắng hơn và phổ biến hơn bất cứ cái gì đặc biệt hay 
đặc thù “Những tri giác với tâm lý hiện hành tin rằng có 


những thực thể hiện hữu để hoàn thành ước nguyện'.””” 


Thật ra, những người có lòng tín dường như đã 
chứng minh rằng lòng tín nguyện như thế là có thể 
xây ra ở mỗi tôn giáo tín ngưỡng khác nhau. Và 
nguyện như thế chẳng những là cần thiết mà còn tạo 


5 William Jamesin, The Varieties of Religious Experience, Longmans, 
Green and Co., 1941, trang 58. 
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ra lòng tín thành. Trong tác phẩm của mình, nhã 
lãnh tụ Ấn-độ Mahatma Gandhi đã nói: “Nguyện là 
chìa khoá của buổi sáng và là dây đai trong buổi 
fối”5“" nghĩa là chúng ta hãy bắt đầu một ngày với 
lời nguyện thì lời nguyện sẽ là nguồn suối của hy 
vọng và cổ vũ giải quyết các hạnh nghiệp hàng 
ngày. Cũng thế vào cuối ngày cũng bắt đầu với lời 
nguyện sẽ có thể khiến chúng ta dừng các lo lắng về 
cái gì chúng ta đã làm và để lại những gì chúng ta 
chưa làm. Một mặt, nguyện giúp chúng ta thánh hóa 
công việc hàng ngày như một sự cúng dường lên chư 
Phật và mặt khác giúp hoàn thành các lời nguyện. 
Vì thế, nguyện là “những nguyên lý tinh thần cần 
thiết. ““? 

Bởi lẽ nguyện không chỉ là tuyệt đối cần thiết 
cho việc tu tập chân lý và bất hại (ahi”s¿đ, 23?) mà 
còn giúp trong việc thực hành những lời nguyện. 


Theo Gandhi, điều cốt yếu của nguyện là đưa 
đến hoà bình và trật tự trong từng đời sống cá nhân 
và xã hội như: “Không cầu nguyện thì không có hoà 
bình bên trong”, “Người cầu nguyện tự vị ấy sẽ có 
hoà bình nơi vị ấy và toàn thế giới... Cầu nguyện 
không chỉ là phương tiện mang trật tự, an lạc mà còn 


ảnh hưởng đời sống hàng ngày của chúng ta.” 


5 Gandhi, M. K., In Search of the Suprems, tập I, Navajivan publishing 
House, Ahmedabad, 1962, trang 173. 

Như trên, trang 176. 

3 Như trên. 
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Khi lòng tin thuần thục, nguyện đạt được sự an lạc 
bên trong, tạo ra tư tưởng cao thượng rồi hiển hiện nơi 
lời nói và hành động của tình thương và chân lý cũng 
như hành động của vô ngã. Tất cả điều này tăng sự 
thanh tịnh trong tâm. GandhI nói: 

“Cầu nguyện không phải là độc nhất. Cầu nguyện 
không giới hạn trong cộng đồng hay giai cấp của người 
khẩn cầu mà bao gồm tất cả mọi giai cấp. Điều này có 
nghĩa cầu nguyện sẽ là sự thiết lập cảnh giới thiên đường 
trên trái đất.”5” 

Ngài Tịch-thiên trong Đại-thừa tập Bồ-tát học 
luận (Š¡kgãsamuccaya) đã giải thích sự cần thiết 
của nguyện (Praridhäana) như giai đoạn đầu tiên 
thiết yếu trong tu tập Bồ-tát-hạnh (Bodhisattva- 
carya) như sau: 

“Bạch đức Thế-tôn, lời nguyện chân thật là cội 
nguồn phẩm chất của Đức phật. Người mà không có 
nguyện thì không có phẩm hạnh của Đức Phật. Bạch Đức 
Thế-tôn, khi Bồ-tát lập lời nguyện, ngay cả lúc đó không 
có chư Phật hiện hữu, nhưng pháp âm từ hư không, từ các 
cây đầy hoa đã vang đến. Khi Bồ-tát lập nguyện, tất cả 
những pháp âm từ nguồn tâm của Bồ-tát tuôn ra. ”9 
Nguyện của Bồ-tát xuất phát từ sự giác tỉnh của 

Bồ-tát về thế giới đau khổ. Tuy nhiên, đứng về quan 
điểm cao hơn của chân lý, lời khẩn nguyện đến 
những đối tượng mà đối tượng ấy không tổn tại hiện 


s Gandhi, M.K., Prayer, Navajivan publishing House, Ahmedabad, tr. 
20. 
lo: EE, trang 100. 
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hữu trên đời là lời vô lý tột bực. Nhưng lòng từ bị 
của Đức phật không thể cảm ứng đạo giao mà 
không có quan điểm rõ ràng về mối quan hệ giữa 
tục đế và chân đế. Trí tuệ của Bồ-tát được tu tập 
ngang qua sự phản chiếu của triết lý và sự tĩnh lặng 
của thiền định, nơi mà thế giới cảm ứng đến lời 
nguyện này, cầu cho trí tuệ cao hơn được khai sáng 
bằng cách hiển lộ bản năng Tánh-không, hiển lộ bí 
mật thâm sâu nhất của tinh thần ẩn bên trong chính 
từng hoạt động của đời sống hàng ngày. Sự truy tìm 
chân lý của Bồ-tát lên đến cực điểm trong sự thực 
nghiệm trực tiếp của khái niệm triết lý mà Bồ-tát 
nhận thức qua việc nghiên cứu và quán chiếu. Đồng 
thời, từ bi xuất phát từ lời nguyện chân thành của 
Bồ-tát và từ bi được tăng trưởng cùng với trí tuệ, 
thành một tổng thể khẳng định của sự đồng nhất 
Tánh-không và sắc, lên đến tột bậc trong tánh vị tha 
thương yêu tất cả chúng sanh còn đang ngụp lặn 
trong vòng vọng tưởng của thế giới hiện hữu. 

Với tuệ giác vào Tánh-không và lý Duyên-khởi 
như nhánh cầu nối giữa quy luật tất yếu của tục đế 
với trí tuệ soi thấy bản chất vọng ảo, Bồ-tát đạt 
được trí tuệ và lực ba-la-mật khiến tâm Bồ-tát tràn 
trễ ý tưởng thương yêu đồng cảm cho vô số chúng 
sanh đang đắm chìm trong vòng sợ hãi và đau khổ. 
Sự thương yêu tràn trể đối với các chúng hữu tình 
đang đau khổ như một tình cảm tự nhiên của sự hoà 
hợp hoàn hảo giữa tình và lý. Từ bi thì sâu sắc tương 
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ứng với trí tuệ đạt được qua sự quán chiếu triết học. 
Ngược lại, tình yêu thương vô bờ trở thành sự biểu 
hiện lãnh vực vận hành tích cực của “?rí tuệ như một 
hiệu quả' đã tìm thấy sự hiện thân của trí tuệ trong 
một lực đẩy cuối cùng để mang sự hạnh phúc và 
niết-bàn cho tất cả chúng sanh, những người mà từ 
khởi thuỷ đã đồng nghiệp không chỉ bởi sự vô minh 
và đau khổ trong thế giới mà còn bởi bản chất bên 
trong thân tâm, mà bản chất này là không có bất cứ 
nền tẳng siêu việt nào cho sự nhận thức, khái niệm 
hoá hoặc chấp thủ. Lời nguyện của Bồ-tát là lời 
nguyện của tình thương trong sáng và tao nhã được 
khởi lên và nuôi dưỡng trong trí tuệ mà trí tuệ đó 
vượt xa hơn bất cứ những lời khẳng định nào. 

Có bốn hoằng thệ nguyện (Pzanidhäna) nổi tiếng 
của Bồ-tát mà hầu hết các tông phái thuộc các nước 
Đông-nam-á chấp nhận. Bốn hoằng thệ nguyện này 
xuất phát từ kinh Bát-thiên-tụng Bát-nhã (Fasc.8),°”' 
Diệu-pháp Liên-hoa (chương HII, kinh Trang- 
Nghiêm Bồ-tát (Bodhisafva Ornamerr, tập Ï trong 2 
tập)...”“ Bốn hoằng thệ nguyện” như sau: 
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Asfasahassrikä-prajñäparamitä Sũtra (/\ ˆf Äi §W 2? ỳÈ #ế ï ##). 

2 # lệ ƒ# H4 4 % @ (The Sũtra on the Original Action of the 
Garland of the Boddhisattva (2 fasc.) Translated by Buddhasmrti 
(Chu-fo-nien) 1n 376-376. Taisho. 24 (no. 1485), 1010 ff. “Garland” 
(mãlã) mentioned In the tife 1s the Jjewel-ornament consisting of 
crown, necklet, and bracelets of the Boddhisattvas. This Sũtra was 
composed to mamifest the orIginal Action of the Boddhisattvas. 

%3 The Mochizuki Bukkyo Daijjten, Tập 2, trang 1755b (J##fi) Su 
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1. Nguyện cho con cứu độ chúng sanh, người mà không thể 
vượt qua được đau khổ. 

2. Nguyện cho con cứu độ chúng sanh, người không hiểu 
được lý Duyên-khởi. 

3. Nguyện cho con cứu độ chúng sanh, người không vững 
chải trên đạo lộ. 

4. Nguyện cho con cứu độ chúng sanh, người không tuệ 
giác được Niết-bàn. 

Từ bốn lời nguyện này, cuối cùng tạo ra một 
công thức Bốn hoằng thệ nguyện (J3/ “†J) khác 
tương tự và khá nổi tiếng và đặc biệt trong các chùa 
Đại-thừa thường tụng ở mỗi khoá lễ như sau: 

“Chúng sanh vô biên, thệ nguyện độ; 
Phiển não vô tận, thệ nguyện đoạn; 
Pháp môn vô lượng, thệ nguyện học; 
Phật đạo vô thượng, thệ nguyện thành.” 
(KEM NHJS, TH |4 ME nhi NHÌMT, 2 | ] TH HE TT H7, ĐUÁT ANH L2 7 HH TU) sề 

Theo truyền thống Đại-thừa, có ba vị Bồ-tát lớn 
là Bồ-tát Quan-thế-âm (4valokieara, fằ|†H ?ƒ? Wš) 
tượng trưng cho lòng từ, Bồ-tát Văn-thù (Mañ/uới, 
*-#£ƑMli#l|?š) tượng trưng cho trí tuệ và Bồ-tát Phổ- 
hiền (Sœmamtabhadra, 3ƒ ÊŸ*š) tượng trưng cho lời 
thệ nguyện. Trong những nguyện của chư Bồ-tát đã 
thể hiện tột đỉnh lý tưởng của Bồ-tát là chỉ thương 
yêu quan tâm đến chúng sanh đau khổ và chuyển 
hóa họ giác ngộ theo pháp thoại của chư Phật. 

hung shih yuan or shigu-seIgan). 


5 Shohei Ichimura, Buddhist Critical Spirituality: Prajñã and Šũnyatä, 
Delhi: Motilal Banarsidass, 2001, trang 112. 
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Bồ-tát là người khát khao đạt được trí tuệ ba-la- 
mật tại thế giới của chúng sanh vô minh vọng tưởng 
không biết giải pháp thoát khổ. Bồ-tát có trí tuệ hoàn 
hảo trong thế giới hữu vi này và vì lòng từ bi vô 
lượng, nhẫn chịu vô biên nên phát đại nguyện thệ độ 
chúng sanh vô tận. Độ chúng sanh vô tận mà không 
có chúng sanh nào được độ, đó là nguyện ba-la-mật. 
9) Lực Ba-la-mật (Bala Paramita, 7)}šš§ #2) 


Sự tu tập của Bồ-tát đến trình độ này bao gồm 
chủ yếu sự củng cố những năng lực mạnh mẽ như 
thành quả quan trọng của tính thần thuần thục. 
Những năng lực này đóng vai trò trong sự thúc đẩy 
Bồ-tát phát tâm mạnh mẽ đến độ sanh trong thế giới 
của tất cả chúng hữu tình. Bồ-tát không những chỉ 
hiểu nội dung của học thuyết và khái niệm của tất 
cả pháp thoại của Đức Phật về Tánh-không, mà còn 
có khả năng chuyển hoá tri và kiến cho mọi người 
trong vô số cách và phương tiện. 

Có lẽ yếu tố có ý nghĩa nhất trong bốn ba-la-mật 
phụ là lực ba-la-mật, bởi lế chính lực ba-la-mật 
chuyển Bồ-tát đến thực hành hạnh nguyện. Mặc dù, 
trước kia Bồ-tát đã nỗ lực rất nhiều trong việc tu tập 
kiến tri các khái niệm trung tâm của Đại-thừa, kiến 
tri này không khiến Bồ-tát từ bỏ thế giới và an tĩnh 
niết-bàn, huống hồ trong sự vô ích của khái niệm 
thuần lý tưởng hoặc lý luận. Bô-tát đã sống và ban 
pháp thoại đầy uy tín và danh thơm vang trong thế 
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giới này. Những hạnh nghiệp của ngài đều thành tựu 
tốt đẹp, Bồ-tát không phí phạm năng lực trong 
những rối loạn hay mục đích không rõ ràng. Toàn 
thể thực nghiệm mỗi ngày của Bồ-tát là phản chiếu 
sức mạnh của lời hoằng thệ nguyện để phổ biến tuệ 
giác của Đức phật và đưa chúng giải thoát khỏi đau 
khổ. 

10) Trí Ba-la-mật (Jñana, f1) #§ #?) 

Sự chiếu sáng của hành trình tâm linh và trí tuệ 
của Bồ-tát qua đến Trí Ba-la-mật, từ đây tức thời làm 
tiền để cho ngài chuyển thành bậc tuệ giác hoàn 
toàn. Sự kiện ý nghĩa nhất của trình độ này và biểu 
tượng cao nhất của thành tựu tối thượng của Bồ-tát là 
bước vào trạng thái thiển định của tâm cân bằng 
được khởi lên từ Trí-tuệ bất nhị của Tánh-không. 
Đây cũng là bước nhập môn của Bồ-tát vào cổng 
Nhất thiết trí của Đức Phật, tức trí tuệ tinh hoa nhất. 

Thật là khó để phân biệt giữa Trí-tuệ Ba-la-mật 
(Prajñã Paramifa, P51) ZÊ?Z) và Trí Ba-la-mật 
(Jñana Paramia, PX$Ê?Z@). Đây là một bằng 
chứng trí bất nhị (Tánh-không) là không tách rời 
thực nghiệm của Bồ-tát đối với tất các các mặt khác 
của nó. Chính thực nghiệm này trong cả hai lãnh vực 
khái niệm và nhận thức luận. Trí là tri giác trong 
sáng và hoàn hảo của tâm, nơi mà không nắm giữ 
bất cứ khái niệm cụ thể hoá nào. Đây là sự thức tỉnh 
trực giác và duy trì chân lý cho một Bồ-tát, ý nghĩa 
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và sự hiện hữu không chỉ tìm thấy trên mặt phân 
giới giữa những thành tố không bên chắc và liên tục 
chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hàng ngày, trong khi trí là sức mạnh 
của tuệ giác đưa đến trạng thái của năng lực giải 
thoát, dụng cụ chính xác có khả năng uyển chuyển 
vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và 
các chấp thủ thâm căn cố đế di truyền trong tư tưởng 
và hành động. Trí ba-la-mật có một định tính phân 
tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát 
khởi khi Bồ-tát đạt được trí ba-la-mật. Nói một cách 
khác, trí ba-la-mật giống với trí tuệ ba-la-mật, nhưng 
trí ba-la-mật thì nghiêng về phần khả năng tri giác, 
còn trí tuệ ba-la-mật nghiêng về phần khả năng trực 
giác. 

Đã giải thích xong quan điểm của Đại-thừa về 
vai trò của Tánh-không trong mười ba-la-mật. Bây 
giờ chúng ta đến khảo sát về ba-la-mật. 

Ba-la-mật có ba loại: thấp, giữa và cao. 

L) Dãna Paramï: Bố thí bậc thấp ( F2} i}&) 

Do khởi tâm từ bi, bố thí cho thân quyến, vợ, con 
gọi là bố thí bậc thấp. (Karunopäya kosalla paritahitä 
putta dãrassa paricägo dãna PãramI nãma). 

2) Dana Uppaparamr: Bố thí bậc trung (1!2}iJb) 

Do khởi tâm từ bi mà bố thí tứ chi gọi là bố thí 
bậc trung. (Karunaopaya kosalla parltahitãa añga 
paricago dãna ũpaparamI nam). 
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3) Dana Paramattha parami. Bố thí bậc thượng 
( -2}i36) 

Do khởi tâm từ bi mà bố thí sinh mạng gọi là bố 
thí bậc thượng. (Karunopaya kosalla paritahitä J1vi1ta 
paricago dãna paramattha päramI nam). 

Mỗi mười ba-la-mật có ba bậc nên thành ba 
mươi ba-la-mật. Cũng chú ý rằng tuỳ theo thời gian 
tu tập Bồ-tát-hạnh mà mỗi Bồ-tát có chức năng khác 
nhau như: 

1. Trí-tuệ Bồ-tát (Paz#adhika Bodhisata, #I SÑ?£Wš): 
nghĩa là Bồ-tát tu tập trí tuệ và ngài trải qua ít 
nhất bốn a-tăngkỳ kiếp (asankheyyas, 
In| J†4ftCJ) và một trăm ngàn kiếp (kappas, ?])) 
để thực hành các ba-la-mật. 

2.Tín tâm Bồ-tát (Saddhadhika BodhisaHa, 
f2 ⁄#) nghĩa là Bồ-tát tu tập tín tâm và ngài 
trải qua ít nhất tám a-tăng-kỳ kiếp (asakheyyas) 
và một trăm ngàn kiếp (#appas) để thực hành các 
ba-la-mật. 

3.Tinh tấn Ba-la-mật (Wiriyadhika Bodhisafa, 
Xñ3È?Z#): nghĩa là Bồổ-tát tu tập tỉnh tấn và 
ngài trải qua ít nhất mười sáu a-tăng-kỳ kiếp 
(asankheyyas) và một trăm ngàn kiếp (kappas) 
để thực hành các ba-la-mật. 


Người bình thường thì muốn sống hiển hoà vì 


“ Ven. Narada Maha Thero, Vision of the Buddha, Singapore, 
Singaspore Buddhist Meditation Centre, trang 2859-96. 
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muốn hiện đời và kiếp sống tương lai được hạnh 
phúc. Cao hơn một tầng, hành giả tu tập theo lý 
tưởng Thanh-văn thừa để giải thoát khỏi vòng vô tận 
của sanh tử và an hưởng niết-bàn. Cao nhất là Bồ-tát 
tu tập theo Đại-thừa, trì hoãn sự giải thoát của cá 
nhân, lưu lại trần thế, đồng sự với chúng sanh hành 
Ba-la-mật khiến chúng sanh giải thoát trước, rồi Bồ- 
tát là người cuối cùng. 

Trí tuệ Bồ-tát (/mellectual Bodhisaffvas, 
IS: ?⁄?M#) ít nghiêng về lòng tin mà nghiêng về nỗ 
lực, trí tuệ (Pañña, #f®Š). Tín tâm Bồ-tát ít thiên về 
nỗ lực nhưng thiên về lòng tin. Tính tấn Bồ-tát ít 
nghiêng lòng tin, nhưng thiên về nỗ lực. Ít ai có đủ ba 
tánh cách đầy đủ một lúc, chỉ trừ đức Như lai. Bậc tín 
tâm Bồ-tát (Saddha, {Š :ò) có thể đạt giác ngộ trong 
thời gian ngắn. Bậc tín tâm Bồ-tát thì trải qua thời 
gian dài hơn trong khi bậc tính tấn (Viriya, $3) thì 
đài hơn hai vị trên. 

Bồ-tát trí-tuệ chỉ tập trung tu tập trí tuệ và tăng 
trưởng thiển định hơn là quán sát các đối thể bên 
ngoài để kính ngưỡng. Bồ-tát luôn hành động theo 
lý trí chứ không bị dẫn dắt hoặc nô lệ bởi lòng tin. 
Các Bồ-tát này thích thiển định. Mặc dù ¡im lặng 
nhưng năng lực an lạc của tuệ giác Tánh-không từ 
tâm toả ra khiến chuyển hoá chúng sanh bớt khổ. 

Tóm lại, lý tưởng Tánh-không (Šønyaia, ?šÈ) 
ứng dụng trong sự tu tập tất cả các ba-la-mật 


422 Bồ Tát và Tánh Không 


(Paramiias, 4# #2). Các ba-la-mật được thanh tịnh 
hoá và được thực hành trong một tiểm năng cao 
nhất. Vì vậy, Bồ-tát nên tu tập mười ba-la-mật tuần 
tự và tất cả ngã, nhân, pháp, chúng sanh Bồ-tát gặp 
trên con đường thực hành Bồ-tát-hạnh đều là mộng 
ảo, không thật. Đây là cách tốt nhất để hiển lộ các 
đức hạnh ba-la-mật trong thành tựu hạnh của Bồ-tát. 
Nói cách khác, Tánh-không và ba-la-mật là những 
suối nguồn làm tăng trưởng đạo đức của Bồ-tát. Từ 
tuệ giác bản chất thật của Tánh-không, lý tưởng Bồ- 
tát tương ứng với mười ba-la-mật sẽ đưa đến những 
thành tựu như bảng đồ minh họa sau: 
































Bảng X 
VAI TRÒ CỦA TÁNH-KHÔNG TRONG MƯỜI BA-LA-MẬT 
Ba-La-Mật Bản chất Đặc tính Thành tựu 
Tinh thần 
- buông xả, 
Bố-thí ba-la-mật A ư n z 
1 1t St & Hộ PHẠT - Cho ạ : xộ ngã 
(Dãna Paramia) | thủ hoà hợp | (Không nắm giữ) |  (Narratmya) 
với Tánh- 
không 
Trì-giới ba-la- Thanh tịnh, Đối xử đúng 
mật trong sáng và ¬. đắn 
2 -l: Tình ĐH hy T ữ giới luật ụ 
‡JNX Ñễ tí thanh cao ĐÊM B101 18) Í (Kusala-karma- 
(STla Pãäramitä) 
patha) 
Vắng mặt của 
Nhẫn-nhục ba- sân hận và : 
3 la-mật lòng tham Từ bị và chịu Mềm mại và 
ẤŠ SẼ )M NỆ tà muốn trả thù, đựng nhu nhuyến 
(Ksănti Pãramitä) Z x 
oán hận 
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Chuyển ác 





nghiệp thành 
Thiên bế hệ | „XU GANE Tan 
mật linh động và không giãi đãi, 
4|  XEASZ tích cực của | Nhiệt tình nỗ lực | buông lung, 
(Virya Paramil) | Tánh-không thất vọng, tự nỗ 
lực cho đến 
ngày đạt giác 
ngộ. 
Tư tưởng đún 
S&t tổ Trạng thái an ÿ : _ : 
Thiên-định ba- Ñ đắn tự do, cân : : 
la-mật tính thâm trầm bằn H YỊ k4 Nội lạc và phát 
3 | BAN của Tănh- An14789› | triển trí tuệ 
(Dhyãna không không chấp thủ 
Pãramitä) vào ngã 





Trí-tuệ ba-la-mật 


Sáng suốt trực 


Biết Tánh-không 
như thật của các 








Xà öiết " HT: : Giải thoát 
6 ?\NN RR tế giác pháp. nên tự tại 
(Prajñã Pãramitä) giữa các pháp, 
không có sợ hãi 
Phương tiện ba- Ứng dụng Thuyết pháp 
la-mật + ? .. x ^ 2 
2IEXRR Hiên CHỦ EM ca luc s nhe s)ết độ vn THỌ CN 
7 | (Upaya Paramia) | của Tánh- có hiệu quả tốt mọi tầng lớp 
không 


chúng sanh 





Nguyện ba-la- 

















Duy trì liên tục 
mật #4, HÀ Â „#Ã ,A 
li SẼ No hoR'vã h0 M0 Bồ- đề tâm 
lộ (Prandhãna tín tưởng nghiệp mới từ nguyện cho 
Pãramitä) Nguyện này đến ngày thành 
Phật đạo 
..c Hoạt động Chuyển nhận 
\ ẨIÈ ?Í Z ` -Ò AZ ` ˆÀ 2 
te tích cực và Biến thành hiện thức hay 
(Bala Paramitä) ⁄ : : v : 
đây nhuệ khí thực nguyện thành 
thực tại 
Khả năng tri mm... 
Trí ba-la-mật bP T55 n 2 ốt khô Trí biết tất cả 
“Hy TỰ tậu giác tánh bất | Sáng suốt không Dhấp 
(Jñanã Paramitã) nhị (Tánh- sai lầm 





không) 
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Giới-Định-Tuệ 

Sáu ba-la-mật (7⁄44) cũng được tìm thấy 
trong công thức giới (Sïla, 7), định (samädhi, 2E) và 
tuệ (paññã, S), còn gọi là tam môn vô lậu học 
(Šiksãs).“'“ Do giới mà có định, do định mà có tuệ 
nên đây là một đỉnh ba chân không tách rời nhau. 

Trong Mahã Vyutpatt” gọi là thiện giới (adhi- 
ála, ??7Ÿ), thiện tâm (adhi-cirra, 2Ù) và thiện tuệ 
(adhi-prajfña, ?#5Ä). Tiếp đầu ngữ adhi đứng đầu để 
chỉ sự quan trọng và tiên quyết của “thiện”. Tâm 
(Cirra, 2Ù) đồng nghĩa với định. Thiện tâm và thiện 
tuệ giống như thiển ba-la-mật và trí ba-la-mật. Giới 
cùng với nhãn từ từ được kết hợp với nhau như một 
yếu tố quan trọng. Cả hai ba-la-mật này thường đi 
đôi với nhau ngay cả trước khi công thức cuối cùng 
của sáu ba-la-mật này được hình thành. 

Tinh tấn được chia ở ba thiện: thiện giới (thường 
thích hợp với cư sĩ tu tập), thiện tâm và thiện tuệ 
(cho bậc xuất thế tu tập). Bố thí ba-la-mật vào thời 
gian đầu đi riêng rẽ một mình, sau đó bố thí được ởi 
cùng với trì giới. Bố thí và trì giới được xem như sự 
tu tập của cư sĩ để cầu hạnh phúc cho tương lai tái 
sanh. Một pháp thoại mà Đức Phật thường nói: 

“Đức Phật thường thuyết pháp về. bố thí trước, rồi trì 
giới và cõi trời.” (Dãna-kathamn Sila-kathafi sagga- 


636 tr sãs: học (Learning, sfudy) trích trong DCBTT, trang 212. 
®” Phần 36. 
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katham.)° 

Đây là cẩm nang hoàn toàn cho người tại gia. 
Đối với bậc xuất thế ẩn cư không nhà, Đức Phật 
khuyên phải tu tập: 

“Các phiền não thấp kém và sự nguy hiểm của dục lạc.” 
(Kãmanarn Ädinavarh okãrarh samkilesarh.)”” 

Vì vậy, bố-thí là bước đầu cho người bình thường 
được đặt trước giới như một bổn phận riêng biệt mặc 
dù về mặt lô-gíc nó cũng bao gồm hạnh đạo đức 
(giới luật)."° 

Bố thí và trí tuệ được thêm vào đầu và cuối mà 
chính giữa là giới và định và sáu ba-la-mật cũng 
phản ảnh sự ảnh hưởng của Bà-la-môn giáo. Ngài 
Thế-thân (Vøsubandhu, †H) nhấn mạnh trong 
Trung luận rằng sáu ba-la-mật là nền tẳng liên quan 
đến tam-vô-lậu học. Ba ba-la-mật đầu (bố thí, trì 
giới và nhẫn nhục) tương ứng với thiện giới; ba-la- 
mật thứ tư là tinh tấn được xem là thuộc cả ba thiện 
(thiện giới, thiện tâm và thiện tuệ); ba-la-mật thứ 
năm là thiển định tương ứng với thiện tâm và ba-la- 
mật thứ sáu là trí tuệ tương ứng với thiện tuệ như 
biểu đồ minh họa: 

Bảng XI 





| Thiện giới Thiện-tâm Thiện-tuệ 


SA D, Ambattha sutta, VH, trang 220. 
 ° D, I, trang 110-112, 148-9. 
*®° BDBSL, trang 166. 


426 Bồ Tát và Tánh Không 





(Adhi-4la, tệ HÀ) — (Adhi-cita ?#£ 2Ùb)  (Adhi-prajña, ?£ TS) 
Ủ Ú 


Bố thí / Trì giới / Nhẫn Thiền định Trí tuệ 
nhục (RA) (R5) 
(ñ jt, ‡†Ÿ #, #4 
hệ) 


V 


Tinh tấn (J# 3È) 











Cũng có sự phân chia các ba-la-mật thành hai 
nhóm (tinh tấn như nhóm trung lập) dựa trên học 
thuyết tư lương (sưmbhara, lÄ li) của Bồ-tát. Tư 
lương nghĩa là “cái mang theo riêng” như “vật chất 
và những thành phần yêu cầu", “những điều kiện cần 
thiết và “vật trang bị. Theo Trung-anh Phật-học 
Tự-điển,“” tư lương nghĩa là sự cung cấp cho thân 
thể hoặc tinh thần như thực phẩm, thức ăn, trí tuệ, 
giải trí vv... Tư lương bao gồm phước đức pư„ya 
(#4) do những thiện hạnh trong đời sống hàng 
ngày và trí /ñãna, ?®l) đạt được do thiền và trí tuệ. 
Công đức đưa đến phước báu, hạnh phúc, giàu sang 
và an lạc trên cõi trời và người, trong khi trí tuệ đưa 
đến giải thoát vĩnh viễn. Sự tích tụ công đức như 
mục đích của cư sĩ trong khi sự tu tập trí tuệ là nơi 
hướng đến của các bậc chân tu xuất thế. 

Theo ngài Thế-thân, hai ba-la-mật đầu (bố thí và 
trì giới) là đưa đến công đức; ba-la-mật cuối (trí tuệ) 
thuộc về trí huệ và ba ba-la-mật còn lại (nhẫn nhục, 
tình tấn và thiển định) thuộc về tư lương như bản 


# DCBT, trang 413. 
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biểu đồ minh họa sau đây: 











Bảng XII 
Bố thí / Trì giới —> Công đức 
Trí tuệ _>  Tríhuệ 
Nhẫn nhục / Tinh tấn /Thiển định -> Tư lương 





Tuy nhiên, sự ứng dụng các kết quả của tất cả ba- 
la-mật cho việc đạt giác ngộ thật ra không cần phân 
biệt giữa phước đức trần thế và trí tuệ siêu việt và tất 
cả các ba-la-mật được coi như giúp cho Bồ-tát thành 
tựu ước nguyện. Trong cách này, ngài Thế thân đã cố 
gắng thống nhất và thăng hoa các hoạt động xã hội 
và thiền định xuất thế trong mục đích duy nhất của 
Bồ-tát truy tìm bồ-đề (Bodi, *£#). 

Vì vậy, sáu ba-la-mật liên quan với vài khái 
niệm căn bản của Phật giáo thời kỳ đầu. Thật ra, 
không có gì mới trong công thức của sáu ba-la-mật: 
tất cả mục này được tìm thấy trong kinh tạng 
Nguyên-thủy, nhưng sau này được các nhà Đại-thừa 
đối chiếu để làm nổi bật những điểm khác nhau giữa 
các ba-la-mật của Đại-thừa với 37 phẩm trợ đạo - 
(=† tM)ifñh) của Tiểu-thừa và để so sánh lý 
tưởng Bồ-tát của Đại-thừa với lý tưởng A-la-hán 
của Tiểu-thừa. Thật là ngạc nhiên khi thấy các ba- 
la-mật của bố thí, trì giới và nhẫn nhục không có 
trong bổn phận tu tập của chư tăng Tiểu-thừa, dường 
như rằng không bao gồm những phục vụ lợi tha và 
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À 3-0921 3647 
đồng cảm xã hội.” 


Giai đoạn đầu, Đại-thừa Phật giáo đã có công 
trong việc kết hợp các đức hạnh xã hội của cư sĩ 
Phật tử với lý tưởng ẩn sĩ an tu của chư tăng trong 
công thức ba-la-mật. Vì thế, Đại-thừa làm nhánh 
cầu để nối chỗ cách khoảng giữa quần chúng xã hội 
và đời sống tu viện. Các nhà Đại-thừa đã đưa ra 
mẫu Bồ-tát lý tưởng không dừng tu tập bố-thí và 
nhẫn nhục trong đời sống xã hội khi Bồ-tát đang tiến 
đến các tầng nấc cao của thiền định và trí tuệ. Sáu 
ba-la-mật này không mới, nhưng cách thức của vị trí 
kể nhau được các nhà Đại-thừa xếp đặt lại. Các nhà 
Đại-thừa thích công thức mới này hơn là công thức 
37 phẩm trợ đạo, bởi lẽ 37 phẩm trợ đạo được xem 
là quá tu viện, không hoà xã hội trong phạm vi và 
khuynh hướng của họ. Bố thí và trì giới có thể chỉ 
đưa Phật tử đến cổng của cõi trời thọ hưởng phước 
báu, niễm vui (như Tiểu-thừa đã chủ trương) mà 
không được xem trọng như thiên định và trí tuệ. Tất 
cả các ba-la-mật được phân chia và được xem là 
những thành tố không tách rời cho việc đạt giác ngộ. 

Nhiều kinh đã tán dương các ba-la-mật như là 
'đại dương lớn cho tất cả các nguyên lý tốt đẹp và 
đức hạnh thanh cao” và mang an lạc, hạnh phúc đến 
cho chúng sanh. Ba-la-mật là những người bạn tốt 


# Gunapala Dharmasiri, Fundamentals of Buddhist Ethics, Singapore, 
The Buddhist Research SocIety, 1986, trang 21. 
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của Bồ-tát. Ba-la-mật là “đạo sư, con đường và ánh 
sáng). Ba-la-mật là “nơi quy y và trú ẩn, là nơi ủng 
hộ và thiêng liêng'. Ba-la-mật thật sự là “cha mẹ của 
tất cả chúng sanh', ngay cả chư phật cũng là “con 
của ba-la-mật'."° 

Những tánh cách chung nào đó được quy cho tất 
cả các ba-la-mật như là một nhóm. Ba-la-mật tế nhị, 
vô tư, tối thượng, quan trọng và bất diệt. Ba-la-mật 
có thể đưa đến an lạc, tái sanh an lành, thanh thản, 
không ngừng tu tập tinh thần, thiển định và trí tuệ 
cao nhất. Ba-la-mật là sự giải thoát khỏi ô nhiễm 
của dục vọng, thiên kiến, vô minh và tự mãn. Ba-la- 
mật được đặt trong thứ tự và hình thành một sự phối 
hợp tiến triển của các hạnh nghiệp. Sự tu tập ba-la- 
mật này không thể không có sự tu tập của ba-la-mật 
trước đó. 

Phẩm hạnh của Bô-Tát 

Bên cạnh tu tập các ba-la-mật, cũng có những 
đặc tánh chính của Bồ-tát đã toát lên trong quá trình 
tu Bồ-tát đạo: 
1) Bồ-tát lưu chủng tử (#i#§'#) như một nguyên nhân 
cho các hạnh nghiệp Bồ-tát 

Nghĩa là Bồ-tát hy vọng tái sanh lại cõi người 
nhiều lần để độ sanh, muốn như vậy Bồ-tát phải thị 
hiện lưu chủng tử tái sanh như luận Duy thức 
(VỤñaptimatrata-siddhi, WÈñlÄ) đã trình bày: 


® BDBSL, trang 245. 
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“Bồ-tát lưu các phiển não chướng (kieýãvarana) để 
bờ” thọ sanh vào cõi tà-bà (samsãra)”."° 
ñiflfl, HJHS¿ “E). 

n tái sanh với đầy đủ tâm và thức biết nơi 
mà ngài chọn để tái sanh. Thật ra, Bồ-tát không ô 
nhiễm bởi các phiên não, nhưng chỉ thị hiện lưu 
chủng tử để tạo nguyên nhân sanh trong vòng 
Duyên-khởi (4 đu), đây gọi là “trì giữ phiền não'. 
1 Đại từ bị (X34ÄE) 


Bồ-tát nên tu tập theo bốn mẫu tâm-vật lý của 
cách sống như từ (mairï, ÃÃ), bị (karuna, 35), hỷ 
(muditä, +) và xả (upeksa, †3). Bốn đức hạnh này 
không đứng riêng rẽ hoặc rời rạc nhau và lòng từ có 
thể coi là trung tâm với ba hạnh khác tương quan 
nhau. Bi là nền tẳng của từ (karun3) tượng trưng cho 
tình thương, kính trọng và quan tâm tất cả chúng 
sanh. Chính sự cụ thể của tình thương, tình cảm cho 
rằng đời sống quý giá đối với chúng ta và ngược lại 
cũng quý giá đối với chúng sanh khác, nên yêu 
thương tất cả như chính bản thân mình. Hỷ (Mudirđ) 
là niềm vui đồng cảm với việc thiện. Hỷ là sự hạnh 
phúc trong tất cả sự hạnh phúc, là hệ quả của lòng 
từ. Xả (UỨpeksa) là điều kiện tiên quyết của lòng từ, 
tượng trưng cho lòng từ đến tất cả chúng sanh và 
cũng có nghĩa là sự trầm tĩnh, vô tư. 

Trong tự điển Pali-Anh đã định nghĩa lòng từ 


#“ Chen Wei Shi Lun, Shindo Edition, chương 9, trang 31, dòng 10. 
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(Karun4a) như sau: 


“Ước muốn mang lợi ích và an lạc đến cho chúng 
sanh (ahita-dukkha-apanayakammata) hoặc muốn loại bỏ 
phiền não và đau khổ cho chúng sanh. Lòng Từ cũng chỉ 
một trạng thái cao thượng thương yêu tất cả chúng sanh 
(paradukkbhe sati sadhunam hadaya-kampanam karoti).”° 
Lồng đại từ là động cơ chính của Bồ-tát, người 

đã hy sinh sự an tĩnh của bản thân vì an lạc cho số 
đông và vì lòng từ thương xót thế giới đau khổ này. 
Lòng đại từ là đặc tính chính của lý tưởng Bồ-tát để 
phục vụ xã hội như Peter Harve đã nói: 

“Lòng từ là động cơ chính và được nhấn mạnh nhiều 
trong phẩm hạnh của Bồ-tát. Theo Phật giáo (ở phương 
đông và bắc) sau khi thọ giới xong, lập hạnh nguyện Bồ- 
tát, như một lời hứa nghiêm trang để diễn tả lòng từ bi nỗ 
lực giúp tất cả chúng sanh. Lòng từ này được biểu hiện 
qua sự tu tập liên tục về các hạnh bố thí ba-la-mật, trì giới 
ba-la-mật, nhẫn nhục ba-la-mật, tinh tấn ba-la-mật, thiển 
định ba-la-mật và trí tuệ ba-la-mật. Phật giáo (ở phía 
Nam) trì giữ mười ba-la-mật như những phẩm hạnh cao 
thượng để trợ duyên cho lợi ích của chúng sanh.” 
Trong kinh Diệu-pháp Liên-hoa, Đức Phật nói 

rằng bởi vì chúng sanh đau khổ trong sáu cảnh khổ, 
Bồ-tát phát khởi lòng từ vô lượng để dẫn dắt chúng 
đến một đạo lộ tốt đẹp hơn như sau: 

“Ta dùng mắt Phật xem 

Thấy sáu đường chúng sanh 


#5 PED, trang 197. 
%6 Peter Harvey, An Introdution to Buddhism, Delhi: Munshiram 
Manoharlai, 1990, trang 200. 
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Nghèo cùng không phước huệ 

Vào đường hiểm sanh tử 

Khổ nối luôn không đút 

Sâu tham nơi ngũ dục 

Như trâu 'mao` mến đuôi 

Do tham ái tự che 

Đui mù không thấy biết 

Chẳng cầu Phật thế lớn 

Cùng pháp dứt sự khổ 

Sâu vào các tà kiến 

Lấy khổ muốn bỏ khổ 

Phật vì chúng sanh này 

Mà sanh lòng đại bị. "2 

(Pl4hHKiỗi, li ZXE, 8® , Á/EZ2Elll, JHấI 
tì 4YÉI, #:ð: JŠ TẤN, ñHŸ£ 2# ö, V8 Hi, EilffEĐT Hi, 453R 
2NIHfW, J1 EHfHWnắMÌ2S, Xi ÄB b, P|iN3KiIầ dị A4 “K50, IÍJRB À 
A/D). 8 
Đức Phật cũng khẳng định rằng phát triển lòng 
đại từ nghĩa là phát triển tâm và ngược lại phát triển 
tâm là phát triển lòng từ: 

“Này La-hầu-la, tăng trưởng tâm là tăng trưởng sự 
thân thiện. Này La-hầu-la vì tăng trưởng tâm là tăng 
trưởng sự thân thiện nên ác cảm bị tan đi. Này La-hầu-la, 
tăng trưởng tâm là tăng trưởng lòng từ. Này La-hầu-la vì 
tăng trưởng tâm là tăng trưởng lòng từ nên sự hãm hại 
biến mất.” 

Trong chương XXIV, phẩm “Diệu-âm Bồ-tát” 
(Bodhisattva Gadgadasvara, #}†??ZJ#) tường thuật 
từ sự nhập định của Hiện-nhất-thiết-sắc-thân-tam- 


# Kinh Pháp Hoa, Chương II, Phẩm Phương tiện, trang 94-5. 
“8 0b jj) 3# i# #€, trang 47. 
#® MLS, II, trang 95. 
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muội (Sarvaripasandarsana, j——]{“, —#À), Bồ- 
tát Diệu-âm vì lòng đại bị hiện đủ thứ thân hình vì 
chúng sanh mà ban pháp thoại. Các thân tướng như 
thân Phạm-vương, Đế-thích, Đại-tự-tai-thiên...Tỳ- 
kheo, tỳ-kheo-ni, ưu-bà-tắc, ưu-bà-di, đồng nam, 
đồng nữ, hoặc hiện thân trời, dạ-xoa, càn-thát bà... 
Bồ-tát Quan-thế-âm tượng trưng cho chúa tế của 
lòng từ cũng được diễn tả trong chương XXV, phẩm 
“Quán-thế-âm Bồ-tát Phổ môn” của kinh Pháp-hoa 
như sau: 
“Diệu âm, Quán-thế-âm 
Phạm-âm, Hải-triều-âm 
Tiếng hơn thế gian kia 
Cho nên thường phải niệm 
Niệm miệm chớ sanh nghĩ 
Quan-âm, bậc tịnh thánh 
Nơi khổ não nạn chết 
Hay vì làm nương cậy 
Đủ tất cả công đức 
Mắt lành trông chúng sanh 
Biển phước lớn không lường 
Cho nên phải đãnh lễ!”” 
(b??, BHH- T7, SE? WNðIT7, J91M 1H[H]|?ï S2 #6 lễ 
. án Ai 1) CE ME, ĐúTH.ET VỊ ta,  MI2Vƒb,, RẺ A9 †Eƒkfii, 
—JJ1‡8, 34HR Bế E1 2E, 168 JE T38). °” 
11) _ vị Bất thối chuyển (Hù{ 43B) 


Bồ-tát là bậc tu tập theo lý tưởng của Đại-thừa 





®° Kinh Pháp Hoa, Chương XXIV, Phẩm Diệu-âm Bồ-tát, tr. 603-4. 
%' 0b ‡š jE #£ #@€, trang 290. 
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(Mahayana, 3Š) chứ không theo thừa khác. Đại- 
thừa là đại pháp (X3). Nếu Bồ-tát tin vào đại 
pháp, tức Bồ-tát tin vào cửa pháp của Đại-thừa. Bồ- 
tát cần có lòng tin rộng lớn, bởi vì Phật pháp rộng 
lớn như biển cả và chỉ có thể bước vào (*Ƒ?]) bằng 
lòng tín (fñbò). Lòng tin là mẹ của công đức và đức 
hạnh cho Bồ-tát tu tập. Vì thế, lòng tín bất thối 
chuyển trong Đại-thừa (không lui sụt xuống Tiểu- 
thừa hay Duyên-giác thừa) là một trong những đặc 
tính của hạnh Bồ-tát: 

“Bồ-tát gọi là những bậc cởi bánh xe lớn (Đại-thừa, 

3% 3), bởi vì Bồ-tát tu tập theo thừa này nên gọi là đại 

Bồ-tát (mahäsattvas, EỀ m[ Bề). °5Z 

(... 4: ?#; ?£M3RIE2KlL, 244 REim[ Bb, #JJƒT RME).s5 
iv) Tự tưởng Bất-thối-chuyển (J8 *3B#) 

Tư tưởng của Bồ-tát cố định và an trụ bất thối 
chuyển trong việc thực hành Bồ-tát đạo, tức tu tập 
các ba-la-mật và hàng ngàn công hạnh khác. 

v) Bất thối chuyển trong Tu tập (lÉï5 43B1#) 





Bồ-tát chỉ tiến tới chớ không lùi lại, nên còn gọi 
là bất thối chuyển Bồ-tát. Tuy nhiên không phải tất 
cả Bồ-tát đều được bất thối chuyển, một số đạt, một 
số không như kinh Large Sũtra on Perfect Wisdom 
minh họa: 

“Hơn nữa, Bồ-tát biết rằng “Những Bồ-tát này được 


® LS, trang 61. 
%3 wb ÿ; #f #£ #@€, trang 65-6. 
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thọ ký sẽ đạt giác ngộ nhưng có những Bồ-tát thì chưa 
được. Những Bồ-tát này được bất thối chuyển nhưng 
những vị khác thì chưa được. Những Bồ-tát này sở hữu 
đầy đủ trí tuệ siêu việt nhưng những vị khác thì chưa 
được. Những Bồ-tát này được đầy đủ trí tuệ đi mỗi trong 
mười hướng, tới vô số hệ thống thế giới như số cát sông 

Hằng và tại đó Bồ-tát tôn kính, đãnh lễ và tôn thờ chư 

Như-lai; và có những Bồ-tát chưa được trí tuệ siêu việt, 

chưa đi tới vô số Phật sát để tôn kính, đãnh lễ và tôn thờ 

chư Như-lai. Có vị Bồ-tát dễ lĩnh hội trí tuệ siêu việt, 
nhưng có vị khác thì không. Bồ-tát này đạt an lạc khi ngài 
bổ xuống những ý tưởng như sắc... là vọng, không ngã, 
trống không, vô tướng và vô nguyện.” 

vi) Chuyển Pháp luân Bất thối (1 J`3Ef) 

Chư Bồ-tát chuyển pháp luân bất thối để dạy và 
cảm hoá chúng sanh bằng lời dạy của Đức Thế-tôn. 
Vì vậy, có một pháp thoại là 'Bánh xe pháp chuyển 
mãi, nghĩa là Bồ-tát vì lòng từ thương xót chúng 
sanh mà chuyển pháp luân bất thối. 

vi) Bồ-rát trồng công đức thâm sâu (R11) 

Trong nhiều đời, Bồ-tát đã trồng công đức thâm 
sâu. Căn thâm sâu này được gọi là “cội công đức và 
chúng là cội nguồn của mọi đức hạnh. Cội nguồn 
này là vô hạn và vô bờ bến. 

Như kinh Kim-cang Bát-nhã Ba-la-mật dạy rằng 
những vị trồng cội lành không chỉ nơi một Đức Phật, 
hai, ba, bốn hoặc năm Đức Phật mà đến hàng triệu 
chư Phật không thể đếm được. Đại Bồ-tát đã trồng 


l LSPW, trang 78. 
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cội công đức nơi vô số chư Phật nhiều như số cát 
sông Hằng (Gangas, JÑÌ'J) của trăm ngàn, mười 
ngàn sông Hằng. Vì thế, chư Bồ-tát rất hoàn hảo ở 
những cội nguồn thâm sâu như kinh Diệu-pháp 
Liên-hoa đã đề cập: 

“.. Chúng đó từ lâu nhãn lại, ở nơi vô lượng vô biên 
các Đức Phật, trồng các cội lành, thành tựu đạo Bồ-tát 
thường tu phạm hạnh. Thế tôn! Việc như thế đời rất khó 
HN" 

(RA 3§ L2, J3 Hí t1 nà DhJJT, 2Hñ5 tí NẺ, Đ\/MÈ 77 BÉ lí 

, 122tr, IH#! ujr~Z SE, IHJMW 3H). “5 

Những vị Bồ-tát này trải qua vô số kiếp đã ở 
trước vô số chư Phật trồng cội nguồn công đức bằng 
cách cúng dường Tam bảo hoặc chuyển bánh xe bất 
thối và được các chư Phật tán dương khen ngợi. 

vIll) Trí tuệ của Bồ-tát (#55) 

Trí tuệ là kết quả của tâm bồ-đề rộng lớn. Do 
tâm bồ-đề rộng lớn, nguyện độ tất cả chúng sanh mà 
không thấy chúng sanh được độ. Kinh Kim-cang 
Bát-nhã Ba-la-mật, Đức Phật đã nói với Tu-bổ-đề, 
Bồ-tát khởi đầu với Bồ-tát thừa đều phải tuệ giác: 

“... Có tất cả các loài chúng sanh hoặc loài sanh bằng 
trứng, hoặc loài sanh bằng thai, hoặc sanh chỗ ẩm ướt, 
hoặc hoá sanh, hoặc có hình sắc, hoặc không hình sắc, 
hoặc có tưởng, hoặc không tưởng, hoặc chẳng có tưởng 
chẳng không tưởng, ta đều khiến vào vô dư Niết-bàn mà 
được diệt độ đó. Diệt độ như thế vô lượng, vô số, vô biên 


® Kinh Pháp Hoa, Phẩm XV, Tùng Địa Dũng Xuất, trang 435. 


® #b ‡š j#f i# #@, trang 207. 
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chúng sanh mà thật không có chúng sanh nào được diệt 
độ.” 








(Đrf—-Đ]Š%:~Z 18B, R2, Tïlá?E, 2ï. 

?E, #?É, 1714, +7 HH #RM, 271EfM, 271E4MMHI, 

1}?4. Ä#t8â1h#Iñ127RJ# 2+. 167) 4f h0 415 

?E, E878)“ 

Mặc dù Đức Phật độ vô số chúng sanh, thật ra 
không có chúng sanh nào được độ, không chấp thủ 
vào bất cứ tướng hạnh nào. 
1x) Nguyên lý thành Phật (b1 }R?) 

Tất cả chúng sanh vốn tự là Phật và đồng với Phật 
không khác. Đây là chính nguyên lý, mỗi trong chúng 
ta là một vị Phật mà trong chương XX của Kinh Diệu- 
pháp Liên-hoa, phẩm “Thường Bất Khinh Bồ-tát 
(Bodhisatva Sadäaparibhia, ?⁄7 f#?) thường tán 
dương. Công đức đặc biệt của Bồ-tát Thường-bất- 
khinh là ngài luôn kính trọng mọi người. Bồ-tát trải đời 
mình du hành khắp nơi, tiếp cận với tất cả chúng sanh, 
bất kể là Bồ-tát biết người đó hay không, ngài đều 
cung kính chấp tay trước họ mà nói lời rằng: 





“Tôi không bao giời dám khinh các ngài, vì các ngài sẽ 
làm Phật.””” 
Œ 4 #tU  ⁄ ìk $, ll  H M TE f0). "” 
Bồ-tát không buồn khi người nào đó chửi mắng 
hoặc xỉ nhục Bồ-tát khi nghe Bồ-tát nói câu khó 





° 4 MMỊ #Œ ‡f W #Ế # €, trang II]. 
®3[/S, trang 167. 
®° wb ‡š jf i£ #€, trang 253-4. 
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hiểu đó. Ngài vẫn bình thắn thực hành hạnh nguyện 

kính trọng đó bởi vì Bồ-tát biết chắc rằng tất cả chúng 

sanh tương lai sẽ thành Phật. 

x) Tu tập Đại Công hạnh (5 X11) 

Bên cạnh tu tập sáu hoặc mười ba-la-mật 
(Paramitäas, 4# ?#4) Bồ-tát cũng tu tập bốn Nhiếp- 
pháp (Cafuh-sarhgraha-vastu, DI) như: bố thí 
(Dana, TH), ái ngữ (Priyavacana, ®#*ñB), lợi hành 
(Arthakrtya, #7) và đồng sự (Samanarthara, |B|SR) : 
1. Bố thí: Bồ-tát từ bi ban bố tài thí, pháp thí và vô uý thí cho 

chúng sanh để đưa họ đến tình thương và nhận được chân 
lý. 

2. Ái ngữ: Bồ-tát phải tu tập nói lời mềm mỏng, thương yêu và 
vô ngã (dễ mà khó làm liên tục). Bồ-tát thấy tất cả chúng sanh 
như đồng thể thân với Bồ-tát. Vì lợi ích giải thoát cho họ, Bầ- 
tát dùng phương tiện lời lẽ êm dịu để cảm hoá và đưa chúng 
trở về với chánh pháp. 

3. Đồng-sự: Để dễ dàng hoá độ chúng sanh, Bồ-tát phải đồng sự 
cùng công việc với họ để dễ gần gũi rồi từ từ chỉ cho họ con 
đường giải thoát. 

4. Lợi hành: Bồ-tát có thể thị hiện dùng trăm ngàn thân hình. Khi 
thấy chúng sanh đau khổ thì thị hiện thân đau khổ như họ 
mang điều lợi ích đến cho họ, rồi từ từ chỉ con đường an lạc. 

Bốn phương pháp cảm hoá này là phương tiện 
thiện xảo cho Bồ-tát trên đường hành Bồ-tát-hạnh. 
xI) Bồ-tát phải tu tập trong nhiều kiếp (?)) 

Một kiếp nhỏ (2]?)) là 16,800,000 năm. Một 


5° DCBTT, trang 175. 
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kiếp (kaipa, ?®)) là 336,000,000 năm và một đại kiếp 
(mãhãkalpa, Ÿj) là 1,334.000,000 năm.””° Một 
ngàn kiếp nhỏ thành một trung kiếp (Hÿ)). Bốn 
trung kiếp thành một đại kiếp. Mỗi đại kiếp chia 
thành bốn a-tăng-kỳ-kiếp (l"J{#Â#J: hoại kiếp 
(Eš?)), diệt kiếp ()&#)), thành kiếp (JÈZÖ)) và trụ 
kiếp (R:#J). Bồ-tát phải tu tập ba a-tăng-kỳ-kiếp như 
vậy. Tùy thuộc vào thời gian Bồ-tát tu tập các ba-la- 
mật và đức hạnh mà Bồ-tát từ từ chứng được các địa 
trong thập địa (Bhzmis,HH), do thế có nhiều tầng bậc 
Bồ-tát khác nhau. Tuy nhiên, nói chung trong kinh 
Đại-thừa thường tuyên bố rằng Bồ-tát phải tu tập một 
thời gian rất dài khó đếm được, khó tưởng tượng được 
với số kiếp không thể nghĩ bàn, vô tận và vô hạn 
lượng”? 
Sau: 


và kinh Diệu-pháp Liên-hoa mình họa như 
“mà các đại chúng Bồ-tát đó, đã ở 
nghìn muôn ức kiếp, vì Phật đạo, nên siêng tu tinh tấn 
(iiltLk2#ã4?£Bš5£, L4 ñ TT 8 (šÖl, ZflbiittL, XE). ““ 
xHI) Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác (Anuttarä 
Samyaksambodlhi, ##_ƑL- 1E S1) 
Kết quả của Vô-thượng Chánh-đẳng Chánh-giác 
(Anuttara Samyaksambodhi, JHZ⁄Ê —$1—-?1e/ 
#ự: [1E S?IE 5S?) là kết quả cao nhất, quan trọng nhất 


nơi vô lượng 
››663 


5! x°m chú thích 82, trang 31, chương II. 


mã LS, trang 14. 
%3 Kinh Pháp Hoa, Phẩm XV, Tùng Địa Dũng Xuất, trang 436. 
5 mb ‡; 3l 3#? @€, trang 207. 
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của tuệ giác, là sự chứng ngộ Phật quả. 

Kinh Đại-thừa đã chứng minh những đức hạnh 
và phẩm cách cũng như nhiều các công hạnh vi tế 
khác mà Bồ-tát tu tập. Tuy nhiên, tùy sự tu tập khác 
nhau mà địa vị của Bồ-tát khác nhau. 

Sau khi bàn về phẩm chất của Bồ-tát hoặc đại 
Bồ-tát, cũng rất hữu dụng nếu có danh sách các Bồ-tát 
mà các kinh Đại-thừa thường đề cập. Điều này sẽ cung 
cấp các dấu vết và ý tưởng để hiểu bản chất, chất 
lượng của Bồ-tát hoặc đại Bồ-tát trong Đại-thừa. Thỉnh 
thoảng, ngay cả chỉ là danh hiệu nhưng có sự gợi ý 
cao. Thật ra, chúng ta cũng nên ghi nhớ rằng bản chất 
hay tính cách của các Bồ-tát là biểu tượng của thuộc 
tính và đức hạnh của Thích-ca Mâu-ni, đạo đức của 
ngài đã trở thành mục đích cho chúng sanh thuần tâm 
hướng đến tu tập. Đó là lý do tác giả đã liệt kê danh 


z Ằ xz ^A“* ,A^ Z 665 
sách của chư Bồ-tát ở cuối tập sách. 


Mối Liên quan giữa Mười Ba-la-mật và Mười Địa 
Trong Đại-thừa, có một yếu tố quan trọng nữa là 
địa (Bhữmi, HH) hoặc tiến trình chứng ngộ của Bồ- 
tát. 'Địa` thường được đề cập trong Phật-bản-hạnh 
Tập kinh dị bản (Ä⁄ahavastu, JÈ23£#š##š#4 2K), kinh 
Bồ-tát-địa (Bodhisattva-bhimi, ?; š HH“) , kinh 
Thập-địa (Daéabhữmika Sitra, -]}'HHZŠ), kinh Thủ- 
lăng-nghiêm (j4)... Nhưng theo Har Dayal, 
N. Dutt và nhiều học giả khác nói rằng hình như lúc 


% Xem cuối sách, trang 347-9. 
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đầu chỉ có bảy địa như trong kinh Bồ-tát-địa, kinh 
Lăng-già (Lankavarara Siñtra, †ÿÏlll4Š) và cuối cùng 
hình thành mười địa trong Bát-nhã Ba-la-mật 
(Prajña-paramita, ÑX371⁄4Ê #), Phật-bản-hạnh Tập 
kinh dị bản và kinh Thập-địa, kinh Thủ Lăng 
nghiêm... đã thêm vào ba Địa sau giống như trường 
hợp đã thêm ba Ba-la-mật cuối vào danh sách thành 
mười Ba-la-mật. Trong Bách-khoa Toàn-thư Phật- 
học”“ đã nói lộ trình tiến triển tâm linh của Bồ-tát 
(địa) là một trong những đặc điểm độc đáo để phân 
biệt giữa Đại-thừa và Tiểu-thừa. 

Sáu địa đầu là của các nhà Tiểu-thừa, nhưng bốn 
phần sau do các nhà Đại-thừa sáng tạo. Và Har 
Dayal"'” đã để nghị rằng bảy địa trong Đại-thừa có 
thể coi giống như Phật giáo nguyên có ba Vihãras 
và bốn quả chứng là Tư-đà-hoàn (So/4pamna, 
Ni, z2), Tu-đà-hoàn (Sakadagzmi, —-2&), A-na- 
hàm (Anagzmi 2) và A-la-hán (Arahamra, 
I"J4#š). Hoặc Radhakishman trong !ndian 
philosophy (Triết học Ấn-độ) đã nói rằng Bồ-tát tu 
tập Bát chánh đạo để cần cầu Phật quả như Phật 
giáo Nguyên-thủy chủ trương đã được chỉ tiết hóa 
thành mười địa trong Đại-thừa. 

Chúng ta cũng có thể suy luận như trong kinh 
tạng Pali khi Bồ-tát tu tập sẽ đạt được chín tầng 


% EB, II, trang 74-5. 
5” BDBSL, trang 270-1. 
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thiên (/bãnas, ##)“?” và sau đó thành Phật, Phật quả 
có thể xem là tầng thứ mười và tầng cuối cùng của 
giải thoát như đến tự nhiên mà không cần dụng 
công, nên Phật giáo Nguyên-thủy chỉ có chín tầng 
thiển. Có thể chăng khái niệm mười địa trong Đại- 
thừa là liên quan tương ứng với chín tầng thiển trong 
kinh tạng Pal1. 

Nói chung khi nói về ý tưởng ba-la-mật 
(Paramiia) liên quan đến địa (Bhữmi) nghĩa là khi 
Bồ-tát tu tập mỗi một địa tương ứng với chứng một 
địa. Khi Bồ-tát chuyển từ tầng bậc này đến tầng bậc 
khác, cho đến cuối cùng tại nấc thang thứ mười, Bồ- 
tát hầu như trở thành đồng với đức Phật sở hữu 
những năng lực siêu nhiên. Sau khi đạt được Pháp- 
vân-địa (Dharma-mesha, 3Š2xšÄH), Bồ-tát vì lòng từ 
bi ban bố mưa pháp để rửa sạch các tham dục phiền 
não và khiến tâm điển trong sạch để gieo trồng 
ruộng phước. 

Địa (Bhữmi, Rl) nghĩa là “đất, nơi, vùng” và 
nghĩa bóng là nấc thang, trình độ và tầng cấp của 
tâm. Khái niệm này của địa cung cấp cho ta ý nghĩa 
của tiến trình tâm linh chứng ngộ của Bồ-tát. Trong 
khi các ba-la-mật liên quan đến khía cạnh thực tiễn 
của đời sống tinh thần, thì các địa chỉ ra nấc thang 
thành quả dân dần. Đó là đời sống lý tưởng trong 
Đại-thừa. Khi Bồ-tát từ từ tiến đến một lãnh vực của 


%3 Xem chương III, trang 73. 
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đức hạnh nào đó, trạng thái chuyển tiếp từ tầng bậc 
này đến tâng bậc khác tương ứng. 

Trong kinh Thập-địa (Dasa-Bhumika-sura, 
-ƑMb4#) đã nâng địa lên đến mười vì tương ứng với 
mười địa.” 

“Yoˆ asyam praftisthito bodhisattvo bhũyastvena 
Jambudv1Ipe§varo bhavati mahaisryädhipata pratilabdho 
dharmanupaksi krtI prabhuh satyvah mahãtyagena 
sangrahTtuku§alah sattvanũim mãtsaryamalavinir-vrttay 
paryanto mahãtyägarambhaih. Tatasarvamavirahitam 
buddha manasikãrairdharma manasikãraih, 
samghamanasikarairbodhisattva manasikararr-bodhIsattva- 
carya manIsikarath päramitã manisikarairbhumi 
manisikarair... 579 
Khi Bồ-tát đạt được địa này là vị ấy siêu xuất 

khỏi cõi diêm-phù-để (Jambuavipa, |8]ŸÊ###). Những 
hạnh nghiệp của vị ấy là bố thí, ái ngữ, lợi hành và 
đồng sự. Bố thí ba-la-mật là một trong những hoàn 
thành đầu tiên của địa này. Nhưng có thể rằng số 
của ba-la-mật và địa được tăng tới mười như kết quả 
sáng tác của hệ thống máy tính thập phân trong khoa 
học sách số học của thế kỷ thứ III-IV tây lịch. 

Mối liên quan của Mười Ba-la-mật và Mười Địa 
được minh hoạ như sau: 

Bảng XII 


 BDBSL, trang 167. 

9 PL Vaidya, DasaBhumikasũra Buddhist Sanskrit Texts No.7, 
Darbhanga, Mithila Institute of Post-graduate Studiles & Research In 
SanskrIt Learning, 1967, trang 3. 


444 


Bồ Tát và Tánh Không 


MỐI LIÊN QUAN CỦA MƯỜI BA-LA-MẬT VÀ MƯỜI ĐỊA “" 





CHỨNG ĐẠT HIỆN HỮU 








Có tri kiến Phật, mười lực giải thoát, 
diệt trừ được những pháp tướng phi mê, 
phi giác tức là trung đạo; bình đẳng với 
bất bình đẳng cũng đều bình đẳng, bản 
lai tự tính viên dung vô ngại hiện tiền; 
giác ngộ cùng tột với Như Lai, cùng tột 

với cảnh giới của Phật, pháp lạc hiện 
tiền. 





TUTẬP | THÀNH TỰU 
ĐỘ HD HÊU Hoan hỉ địa 
> N L HH r2? lWX = HH 
1| MB | D chết 
b (Pramuditä 
(Dãna Bhũmi) 
Pãramitä) .. 
Tnì giới Ba-la- Ly cấu địa 
mật BE J7 HH 
T78) ñR (Vimalã 
(Šïla Pãramitã) Bhũmi) 


Mười Sở y (A42ya) của vị Bồ Tát trở 
nên chân thật, nhu nhuyến, thanh tịnh, 
ha các phiền não. VỊ ấy được đầy đủ 
mười nhân lành. Những sai biệt đều là 
chung cùng, tánh chung cùng cũng 
không chung cùng, chỉ là giả danh hợp 
lại của các dị biệt. 





Nhẫn nhục 
Ba-la-mật 
ẤN ñR tế 
(Ksanti 
Paramnitã) 


Pháp quang 
địa 
3 X. th 
(PrabhakarI 
Bhũm!) 





Đạt được mười Tác ý (Manaskará) trên 
mười Tâm sở (C/#zéaya). Bồ Tát quán 
sát các pháp hữu vi 
(Sariskara/Sarmskrifa) là vô thường, 
khổ, xấu xa, không đáng tin và bị sanh 
diệt trong mỗi sát na. Hơn nữa, chúng 
không thể quay trở lại về quá khứ, 
không thể đi vào trạng thái khác ở 
tương lai và cũng không thể phân biệt 
trong hiện tại, vị ấy đạt được thanh tịnh 
cùng tột và tính sáng suốt phát sinh. 








Tinh Tấn 
Ba-la-mật 
Xi? 
(Vưya 
PãramItä) 























Diệm tuệ địa 
ii EÍ Hù 
(ArcismafI 
Bhũm)) 





Dharma) để mở đường đi đến giác ngộ. 


Đạt được mười trụ, mười giới hạnh 
khiến tuệ phát sanh và tu tập Ba mươi 
bảy Phẩm trợ đạo (Bodhipaksika 


Trí tuệ được sáng suốt tột bậc và tuệ 





 ! BDBSL, trang 284-291. 


giác viên mãn. 
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Đạt mười Thanh tịnh tâm 
(Cittã4ayavisuddhi-samaia), thông suốt 
lý tứ đế (Arya-Sarya), biết rõ các loại 


Thiền định 5 : " ) ở SỈ an xÀ : 
nh Nan thắng địa | chân lý khác nhau và tất cá đồng, dỊ... 
Ba-la-mật BÍ J# HÙ tin 5 5 
Xi Ùjt mi .. _ | không thể đến được. Chân để và tục để 
Ñ udurJayä l : 
Dh ^ ^ , “ 
ự ymHg Bhũmi) viên dung không hai. Thực chứng các 
PãramIitä) 


pháp hữu vi là trống không, huyễn ảo, 
lòng từ bi trở nên vô hạn lượng đối với 
chúng sanh. 





Trí tuệ Ba-la- 
mật 








Hiện tiền địa 


Quán chiếu mười tâm như như của các 
pháp, đạt được Nhu thuận nhẫn 
(Anulomiki-Ksanfi).“? tuy nhiên vẫn 














s. ĐH yV BE sế Đị lí HÙ chưa đạt được Vô sanh pháp nhẫn 
(Prajña độc CHUU (Anulomiki-Dharma-Ksanri).“° Bản 
Pãramitä) ĐỀN) tánh thanh tịnh vô vi chân như không 

nhiễm, không tịnh, thường hiện tiền và 
tự tính chân như tó lộ. 
Đạt được tri kiến, trí tuệ và phương 
tiện thiện xảo để bắt đầu đưa đến mười 
Phươngện | vạn nhân của một giai đoạn mới. Tâm trở 
Ba-la-mât lên hành 2 | nên tính tế quan sát tương tục ba pháp: 
sa. X8 ÍT7 HH _ KP Vu 
1W? ñũ : Không (ýữứnya/¿), vô tướng 
li 2a (Dũrangamä " : ˆ , sc, - 
( TH Bhũmi) (anữmiffafa), vô nguyện (apranihita1d) 
Phậtãramitä) N d9 TÓC Ä : Ả 
và chơn như hiển lộ, không gì không 
phải chơn như, cùng tột bờ bến chân 
như. 
Nguyện Ba-la- | Bất động địa | Do đạt Vô-sanh Pháp nhẫn (Anulomikĩ- 
mật 2% #J) Hh 











Dharma-Ksanfi) và Mười lực, nên vượt 





““ Đức nhẫn về sự vâng theo. (Nghiên cứu Kinh Lăng Già, Daisetz 


Teitaro Suzuki, T. Chơn Thiện và Tuấn Mẫn dịch, GHPGVN, Ban Giáo 
dục Tăng ni, năm 1992, trang 475). 

#3 Đây là sự chứng thực không có gì được sanh ra hay được tạo ra trong 
thế giới này, khi các sự vật được thấy đúng như chính chúng là 
(yathabhifam-như thực). Theo quan điểm của trí tuệ tuyệt đối, thì 
chúng chính là Niết Bàn, không bị ảnh hưởng bởi sinh và diệt chút nào 
cả (Nghiên cứu Kinh Lăng Già, Daisetz Teitaro Suzuki, T. Chơn Thiện 
và Tuấn Mẫn dịch, GHPGVN, Ban Giáo dục Tăng ni, 1992, trang 473). 
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ñÄXAfẪ | (Acala Bhủmi) | khỏi mọi sự hạn chế trói buộc, đạt 








roi eo được một tâm chân như, thường trụ 
Paramitä) ` - 
không thay đối. 
Phát ra diệu dụng của chân như, biết 
Thiên tuê địa | như thật tất cả các pháp hiện tượng và 
Lực Ba-la-mật xe ##t " l 2 N ` £ ^ 
Q 1E # đệ ẤT HH bản chất, hiện ra vô số thân hóa độ 


đïaIa Paramii), | 00 20T EHIAN chúng sanh, đầy đủ bốn trí vô ngại 

Bhũ ° ° ° ` HT, ` ˆ 
ĐHg) (Pratisarnivids) và được các Đà-la-nI 

(dharamis)°° bảo trì. 





Bước vào ngôi vị Điểm đạo 
(abhiseka)5° và Nhất thiết trí 
(SarvaJ ñaJ 1ñanavisasabhiseka), các 
công hạnh tu tập đã được hòan mãn, 
công đức viên tròn; Từ bi trí tuệ phát 
I FT nh sinh, đủ sức che chở vô lượng chúng 
0 (Jñanã (Titstrnareh sanh. Từ đây bóng từ, mây diệu, trùm 
Päramitã) ä Bhũmi) khắp Niết Bàn. Sự giác ngộ được xuất 
hiện. Bồ tát được ngồi vào tòa Đại bảo 
vương (MaharatnaraJjapadma). Chư 
phật xuất hiện trước vị ấy và tán thán 
là Bậc Chánh đẳng Chánh giác 
(Samyak-sambodhi). 


Trí Ba-la-mật Pháp vân địa 





























 '“ Dhãranr (S): Đà la ni, Trì cú, Tổng trì, Năng trì, Năng già. Một câu trì, 


một câu đà la mi, một câu chơn ngôn, một câu chú: Darami (J). Có nhiều 
câu thì gọi là Chân ngôn (Darani), nêu chỉ một câu gọi là Chú (Marwra). 
Man trà la (ý má?) cùng với thần chú (đharimi) là ngữ mật và ấn là thân 
mật nếu được khéo học và thực hành thì hành giả sẽ là một với chư Phật, 
thân ngữ ý mình là thân ngữ ý của chư Phật. Chân ngôn có naêm loại: 
Như Lai chân ngôn, Bồ tát chân ngôn, Kim Cang chân ngôn (chân ngôn 
bậc thánh), Nhị thừa chân ngôn vaø Chư thiên chân ngôn (chân ngôn bậc 
thần). Chân ngôn có boán pháp: Tiêu tai, Hàng phục, Nhiếp triệu và Tăng 
ích. Chân ngôn có ba loại: Nhiều chữ gọi là Đà la ni (Darani), một chữ 
gọi là chân ngôn, không chữ gọi là Thật tướng. 

#5 Abhiseka (S) Điểm đạo, Abhiseca (P), Abhisecanam (P), Abhi-secani, 
Wang (T): Tục lấy nước rưới lên đầu biểu lộ sự chúc tụng. Nghi thức 
trong Phật giáo để chuẩn bị tiếp nhận những giáo pháp bí mật. 
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8 
ĐỨC PHẬT 
QUA KHÁI NIỆM PHẬT THÂN 


Mục đích hướng đến cao nhất của khái niệm Tánh- 
không (“ZŸÈ) và bồ-tát (#Z ##) là Như-lai (II Z), bậc 
tượng trưng cho sự hoàn hảo của tất cả các đức hạnh và 
trí tuệ. Làm thế nào bồ-tát đạt được vị trí và sự chuyển 
hoá như thế là vấn để cho chúng ta lưu tâm. Bậc Đại 
Bồ-tát (Bodhisattvas Mahasafttvas, ?£ Š PÊ mm Š) là 
bậc thánh trong nhiều trường hợp cũng được kính trọng 
như bậc “Chánh đẳng giác (Samyak-sambodhi, IES£?Z). 
Như trong kinh Trang-nghiêm (Karandavynha Su„fra, 
HÈ8U#S), bổ-tát Quan-thếâm (Avalokieýara, 
#HIH???ZE#) được xưng tán là bậc Chánh đẳng giác. 
Thế nên, thật là lợi ích để bàn bạc về các tướng hảo 
(Laksanas, #ƒ TH), tướng phụ (4nuvyañjanas) của Như- 
lai cũng như khái niệm Phật thân theo quan điểm của 
các trường phái Phật giáo như sau: 
Khái niệm Phật Thân trong Kinh tạng Pali 

Nghiên cứu nguồn gốc và sự thăng hoa của khái niệm 
Phật thân (Buddha-kaya, f3), chúng ta sẽ thấy trong 
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kinh điển Pali đề cập nhân cách của đức Phật Thích ca 
(6ãkyamumi, #3U4°)E), vị đạt Phật quả 
(Buddhahood, ƒ#‡##) sau nhiều năm khổ hạnh. Phật 
Thích ca là một con người bình thường, con người lịch 
sử với chính nghiệp (karma, ŸŠŠ) của ngài như các chúng 
sanh khác, nhưng với nỗ lực và quyết tâm loại trừ 
nghiệp xấu, đau khổ, đạt được giải thoát tối hậu trở 
thành bậc giác ngộ khi tuổi vừa 35.”“ Sau đó, Đức- 
Phật thành lập một hệ thống triết lý và đạo đức được 
øọI là Phật giáo. 
Trong Trường-bộ kinh đã giải thích khái niệm Đức Phật 
như sau: 
“Đức Phật được gọi là bậc A-la-hán, Như lai, Ứng cúng, 
Chánh biến tri, Minh hạnh túc, Thiện thệ, Thế gian giải, 
Vô thượng sĩ, Điều ngự trượng phu, Thiên nhân sư, Phật, 
Thế-tôn. Ngài biết xuyên suốt các thế giới của trời, ma 
vương, ẩn sĩ, bà-la-môn và cõi người. Ngài thuyết pháp 
mà pháp đó siêu xuất ở chặng đầu, giữa và cuối.” 
(Bhagava araharh sammasambuddho 
V]JJäcaraqasampanno lokavidu anutfaro 
purisadhammasaärathi satthaä devamanussanam buddho 
bhagava. So Iimarn lokari sadevakari sabrahmakarh 
sasamana-brahmanarn pajatn sadevarh sayarh abhiñña 
sacchi katvä pavedetI. So dhammseti adikalyanarh, etc). 
Sự mô tả như vậy thì không cho rằng Đức Phật vốn 
là hơn một con người. Trong vũ trụ học của Phật giáo, 
có các chư thiên ở các cõi trời khác nhau, cao nhất các 


SIẾ Quy. trang 76 trở đi; M, I, trang 166 trở đi & 246 trở đi. 
“1D, I, trang 87-8; LS, trang 144, 376; trích trong Lalitavistara ed. 
P.L.Vaidya, BST, L, 1958, trang 3. 
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cõi trời là Phạm thiên (Brahmaloka, 3ÊZX)”” là những 
chúng sanh có nhiều phước đức và năng lực, nhưng lại 
thấp trong năng lực chứng đạt các quả thánh hoặc A-la- 
hán (Arahzra, j“j##Z). Vì thế, các nhà Tiểu-thừa 
không gán bất cứ các yếu tố thần thánh hay trừu tượng 
nào vào Phật thân. Tất cả cho là Đức phật Thích ca là 
bậc tu tập tinh thần thanh tịnh và đơn giản trong chính 
đời này và như là kết quả kết tập công đức của những 
đời trước, đưa đến tiến trình cao nhất của hoàn hảo và 
đạt được không những chỉ trí tuệ và năng lực cao hơn 
bất cứ thiên, nhân nào mà còn đạt được trí tuệ và năng 
lực siêu việt nhất. 

Trong Trung bộ, tôn giả A-nan giải thích tại sao 
Đức Phật được coi là cao hơn A-la-hán mặc dù cả 
hai có mục tiêu đạt đến cùng giống nhau. Tôn giả A- 
nan nói rằng không một tỳ-kheo nào được xem là có 
đây đủ tất cả ưu tú trong các hình tướng của họ như 
Đức Phật. Hơn nữa, Đức Phật là người khởi đầu của 
con đường mà trước đó không có hoặc bị quên lãng, 
bậc thiện thệ hoặc bậc công bố về một đạo lộ mà 
các bậc Thanh-văn theo tu tập (Šrãvakas, ## ị).°”? 

Tại một nơi mà khuynh hướng thánh hoá quá mạnh 
khiến các nhà Tiểu-thừa thời kỳ đầu chỉ giữ nổi tánh 
cách con người của Đức Phật một hoặc hai thế kỷ sau 
khi Đức Phật tổn tại, khi các kinh điển được coi như 


“3 Trong kinh Đại-thừa chẳng hạn như kinh Thập địa nói rằng Bồ-tát có 
thể trở thành một Đại thiên (Mahabrahma) trong địa thứ chín nếu ngài 
muốn. 

2M, II, trang 8. 
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thành hình rõ ràng. Nhưng thật ra, Đức Phật là một 
nhân cách lớn, trong lúc Đức Phật tại tiền, tăng chúng 
đã xem ngài như bậc siêu nhân: 

“Những tỳ-kheo nói bậc thánh nhân có ba mươi hai 
tướng tốt và chỉ có bậc thánh mới sở hữu được hảo tướng 
và hai hạnh nghiệp.” 

(Dvättimsimäni bhikkhave, mahãpurIsassa 
mahäãpurIsa lakkhanani veh samannäøgatassa 


~^~— 


mahãpurisassa dveca gatlyo bhavanti anañña: sace kho 
pana agäpasma anagäriyam pabbalJatl, araham hotI 
sammasambuddho loke vicattacchado. Idha bhikkhave 
mahãpuriso suppatitthita pãdo hoti...) “89 


Kinh Phật cũng nói rằng Đức Phật có ba mươi hai 
tướng của thánh nhân và thân Như-lai được làm bằng 
kim cương có mười lực và bốn vô uý. Vì vậy, đệ tử của 
ngài tin tưởng tuyệt đối vào Đức Phật Thích ca và vô 
cùng kính ngưỡng ngài. 

Chính Đức Phật nói ngài là bậc Thế gian giải và 
Như lai và biết rằng tương lai bản chất siêu phàm của 
ngài sẽ được mở rộng và làm rộng lớn hơn. Mặc dù sự 
nhập niết bàn của ngài đã cho thấy sự giới hạn của con 
người bị chi phối bởi luật vô thường, nhưng các đệ tử 
của ngài cũng luôn luôn xem ngài là một nhân cách phi 
phàm. Đoạn văn dưới đây đã mô tả: 

“Này A-nan nếu ngươi muốn, Như-lai có thể sống 
một kiếp hoặc hơn một kiếp.” 

(Ramaniyam Ananda räJagaham ramaniyo g1Jjhakùto 
pabbato. yassa kassaci Ananda cattäro Iddhipada bhãvitã 


bahulkatã vamkatä vatthukatä anutthitäã  paricitä 
susamaraddha, so äkankamano kappam vã tiftheyya 


lời: D, Lakkhana Sutta, 1x, trang 236. 
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kappävasesam vã tathagatasa kho AÄnanda cattäro 

idddhipadä bhavtã  bahulikatä,... so Akankhamano 

na” tathagato kappam vã ti{theyya kappävasesam vã 
) 

Và kinh Đại Niết-bàn cũng tường thuật: “Đức Phật 
đã đưa chân ngài ra khỏi quan tài” (để chờ ngài Đại 
Ca-diếp về đảnh lễ) cũng là một yếu tố cho các đệ tử 
Phật tin rằng Đức Phật Thích ca là một siêu nhân, bất 
tử. Và bản chất siêu phàm của Đức Phật được truyền 
qua nhiều thế hệ sau này và được mở rộng ra với nhiều 
đoạn kinh cuối cùng đã tạo nên các truyền thuyết về 
Đức Phật như trong truyện Bổn sanh. Theo những kinh 
điển như vậy, sự giác ngộ Đức Phật đạt được không chỉ 
bằng phương pháp thực hành khổ hạnh, mà còn mang 
dấu vết của vô số hạnh nghiệp ngài đã làm trong những 
đời sống trước trong vô số kiếp không thể đếm được và 
Đức Phật Thích-ca được mô tả như một siêu nhân, 
người có ba mươi hai hảo tướng và tám mươi tướng phụ 
đặc thù khác. 

Theo lý thuyết Tiểu-thừa sau này và Đại-thừa, 
những đệ tử Phật đã xem Đức-Phật như bậc thiên nhân 
sư và dĩ nhiên đã gán những phẩm chất phi phàm cho 
ngài, không chỉ sau khi ngài nhập niết-bàn mà ngay cả 
khi ngài còn sống. Những phẩm chất này gồm cả mặt 
trí tuệ và đạo đức và ngay cả thân vật lý cũng tạo cho 
ngài chuyển hoá từ vị trí con người đến vị trí của một 
thực thể tối hậu trong thế giới. 


vi D, Mahäparinibbana Sutta, xi1, trang 182. 


Bồ-tát-hạnh 453 


Quan điểm Phật Thân trong Thời kỳ Phân chia 
Bộ Phái 

Quan điểm về Phật thân (Buddha-body, f)}:) như 
vậy là đặc tánh của thời kỳ truyền thống Phật giáo. 
Phái Thượng-toạ-bộ (S/haviravadin, 4ˆ") và Đại- 
chúng-bộ (Mahasãnghika, X2£ïð) đã phát triển những 
quan điểm này. 

Trong kinh Thánh-cầu (Ariyapariyesana Sua) của 
Trung-bộ đã nói Đức Phật đạt được Nhất-thiết trí và 
ngài không tìm kiếm niếtbàn (Z3), mà chỉ tìm 
Chánh đẳng giác (Samyak Sambuddhahood, IEŠ£%†)% 
và thuyết pháp thâm sâu, công bố một chân lý trước đó 
chưa biết hoặc bị bổ quên. Đức Phật trở thành nhà tiên 
tri và thấy được chân lý thâm sâu. Lúc đầu, Đức Phật 
cũng ngần ngại để giảng pháp đó cho số đông sợ rằng 
chúng sanh chưa đủ căn cơ để hiểu thì sẽ không đem 
lại sự lợi ích hữu hiệu, chỉ làm nhọc lòng Như-lai thôi. 
Ngài tuyên bố như sau: 

“Ta là bậc chiến thắng tất cả. Ta là bậc Nhất-thiết-trí. Ta 

không động bởi tất cả các pháp thế gian. Ta hoàn hảo 

trong thế giới này. Ta là bậc đạo sư vô song. Ta là bậc 
giác ngộ, an fĩnh và tịch diệt. ” 

(Sabbobibho sabbavido hamasmI, sabbesu dhammesu 

anopalitto. aham hi arahã loke, aham satthä anuttaro, 

ekoˆmhIi sammäsambuddho sitibhito ˆsmi nibbuto)."° 
Những khái niệm Phật như vậy là căn bản của 
phái Đại-chúng-bộ. Sau khi hứa khả với Phạm thiên 


Số DCBTT, trang 337. 
% M, Ariyapariyesana Sutta, L trang 171. 
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đã thỉnh Đức Phật vì lợi ích của chúng sanh mà 
thuyết pháp, Đức Phật đồng ý ban bố pháp thoại. 
Pháp được Đức Phật thuyết bao gồm Tứ-diệu-đế 
(Ariya saccas, JH#}ãF), Bát-chánh-đạo (Aƒffhan- 
gikamagga, J/\IE3l) và lý Duyên khởi (Paficca- 
samuppada, 4ú). Những nhà Đại-thừa dựa vào 
quyết định trên của Đức Phật để thiết lập học thuyết 
của họ rằng chỉ có Đức Phật Nhất-thiết-trí có thể 
giác ngộ chân lý cao nhất và năm ẩn sĩ Kiểu-trần- 
như nghe bài pháp đầu tiên “Kinh Chuyển pháp 
luân” (Dhamma-cakkappavatftana-sufta, X0) 
được biết là Thanh-văn (Šrzyakas, "#B|), người có 
thể đạt quả A-la-hán (Arahafhood, [#Êš&!JR) chỉ 
bằng cách quán sát pháp thoại của Đức Phật, tu tập 
tuệ tri ngã không (anafta-pudgalanairatmya, 4È), 
pháp không (dharma-suñyara, š”È) ở tất cả các chủ 
thể và khách thể hiện tượng. 

Những nhà Nguyên-thuỷ và Thượng-toa-bộ cùng 
với những phái chi nhánh khác đã xem Đức Phật như 
một con người, người đã đạt được Phật quả tại Bồ-để- 
đạo-tràng (Bodhgay4), nhưng còn mang thân người nên 
ngài vẫn bị chi phối bởi sự mõng manh, ngắn ngủi vô 
thường như tất cả con người khác. Đại-chúng-bộ không 
tán thành quan điểm này làm thế nào một bậc thánh 
nhân giữa các thánh nhân có đầy đủ trí và hạnh trong 
đời này chỉ khi sanh như thái tử Sĩ-đạt-đa (Siddhartha, 
-Ekš#Z) lại trở thành một con người bình thường? Thế 
nên, họ cho rằng sự xuất hiện của ngài trong thế giới 
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trần gian chỉ là một sự thị hiện để chỉ ra con đường giải 
thoát cho thế giới (/okadhziuð)”° này và ngài đã thành 
tựu đủ các ba-la-mật trong những kiếp trước khi còn là 
một vị bồ-tát. 


Thế nên, Đại-chúng-bộ (2š) cho là Đức Phật 
không chỉ là một thực thể siêu phàm mà còn có tất cả 
sự hoàn hảo, nhất-thiết-trí từ khi kiếp thị hiện trong bào 
thai của hoàng hậu Ma-da, chớ không phải sau khi đạt 
giác ngộ dưới gốc cây bồổ-đề. Cũng chú ý rằng Đại- 
thừa cho rằng không chỉ có một Đức Phật Cồổ-đàm 
(Ez) của thế giới ta-bà (Saha lokadhaiu, 
⁄3“IHZˆ) mà còn có vô số chư Phật từ nhiều vô số các 
thế giới khác nữa. 

Các nhà Đại-thừa và các phái chi nhánh đề cập 
rằng: 

Thân Phật là toàn thực thể siêu xuất thế gian 
(Iokortara, !H†H]R]). Tám mươi giới (dharus, 7) biến 
mất sự bất tịnh. Âm thanh và thân thể không kết hợp 
với pháp bất tịnh. Thân thể không thuộc về trần gian 
(Iaukika), thanh tịnh, vô lậu (đsrava-visamyukta, Ä##ŸJä) 
và không huỷ diệt được. 


5 Loka (S) Cảnh giới, Laukka (S): Thế, Thế gian; Thế giới, cảnh giới. 
Mỗi thế giới nhỏ có: Tu di sơn, Mặt trời, Mặt trăng, Tứ thiên hạ chung 
quanh núi Tu dị, Tứ thiên vương, Đao lợi thiên, Dạ ma thiên, Đâu suất 
thiên, Hóa lạc thiên, Tha hóa thiên vaø Sơ thiền thiên. Mỗi thế giới đều 
qua bốn kỳ: thành, trụ, hoại vaø không. Bốn kỳ ấy là bốn Trung kiếp, 
hiệp thành một Đại kỳ kiếp. 1.000 thế giới nhỏ và moät đệ nhị thiền thiên 
hiệp thành Tiểu thiên thế giới. 1.000 tiểu thiên thế giới và moät đệ tam 
thiền thiên hiệp thành Trung thiên thế giới. 1.000 trung thiên thế giới và 
moät đệ tứ thiền thiên hiệp thành Đại thiên thế giới. 
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Sắc thân (tức là báo thân) (Rñpakaya, f3) của 
Đức Phật là vô hạn như kết quả vô lượng công đức 
của ngài đã gieo. Chân đế (Paramartha, Etñf) được 
giải thích là “vô tận”, “không đo lường” và “không 
liệt kê” được. Nó có thể hoặc lớn hoặc nhỏ và cũng 
có thể là của bất cứ số nào. Trong ứng thân 
(Nirmana-kaya, JẰỀÖJ) của ngài, ngài có thể ứng 
hiện bất cứ nơi nào trong vũ trụ này. 

Theo phái Vetulyakas trong Luận Biện-giải 
(Kathävatthu, ñÑỀ%X#)”* đã nói rõ hơn về quan điểm 
này rằng Đức Phật không chỉ sống trong thế giới của 
con người, cũng không an trụ ở bất cứ nơi nào mà đó 
chỉ là ứng thân thị hiện (abhinimmifo jino) để thuyết 
pháp. Các nhà nguyên thuỷ cho rằng sự sai khác này là 
do diễn dịch sai nghĩa đen của đoạn kinh."®% 

“Đức Phật đản sanh và giác ngộ trong thế giới này, vượt 
qua thế giới này và không chấp thủ đối với các pháp thế 
gian.” 

(Bhagava loke Jato loke sambuddho lokam abhibhuyya 
viharati anũpalitto lokenä ti)."” 


Phái Navattabbam cũng bổ sung thêm như: 


%5 Kathävatthu, ed. A.C. Taylor, London: PTS, 1894-95, XVII, 1 & 2. 
Kathavatthu (P) Biện giải, Thuyết sự, Luận sự. Một tập trong baôy tập 
của bộ Thắng Pháp Tạng, gồm 23 phẩm, 217 bài luận. Sách này tương 
truyền do chính tay Mục Kiền Liên Đề Tu, làm thượng thủ trong kỳ kiết 
tập kinh điển tại thành Hoa thị, năm 250 tröôùc Taây lòch, do vua A Dục 
triệu tập. 

lui ổ Dutt, Buddhist Sects in India, Delhi: Motilal, rpt. 1998, trang 105. 
%7 S_TIL trang 140. 
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- “Không thể nói Đức Phật sống trong thế giới con 
người.” (xviI. l); (Buddho bhagava manussaloke atthasi 
tI) 

- “Đức Phật có thể tổn tại bất cứ chỗ nào trên thế giới 

này.” (xI.6) 

(sabba disa Buddhã tifthantä tị). 

- “Những pháp thoại được giảng từ ứng thân của Đức 

Phật.” (xv11.2) (abhinimmitena desIfo t1). 

Điều này đã chỉ ra rằng theo các nhà Đại-thừa, 
Đức Phật là có mặt ở khắp nơi và như thế vượt khỏi 
phạm trù định cư ở bất cứ nơi chỗ hay hướng nào cụ 
thể, tất cả pháp thoại được thuyết từ ứng thân của ngài. 


Với nhận xét vô tư, ngài Phật-âm (Buddhaghosa, 
f7) (đã hiểu phái Vetulyakãs — thuộc Đại-chúng-bộ) 
khi khư khư cho rằng Đức Phật luôn luôn ở cõi trời 
Đâu-suất (Tusita, ft“) trước khi giáng xuống cõi ta- 
bà này. Trong luận Biện giải (Kathavatthu, ñWÈXÄ#), tổ 
Hoà-tu-mật-đa (Wøsu-mira, #1Zi?427)"” không nghỉ 
ngờ Đại-chúng-bộ, đặc biệt các phái chi nhánh như 
Vetulyaka và Thuyết-Xuấtthế bộ (Lokottaravada, 
mã HỊ ]H77B) đã xem Đức Phật là siêu việt như trong luận 
Biện-giải (Kathãvarthu)”°” chứng minh: 
“Liệu chư Phật có khác lẫn nhau.” (atthi buddhanam 
buddhehi hinatirekatä t1). 


“#3 Vasumitra (S) Bà tu mật, Thế Hữu, Thiên Hữu, Hoà tu mật đa. Có hai 


nghĩa: 

I- Vị tô thứ bẩy, một trong 28 vị tổ Phật giáo ở Ấn độ, thế kỳ thứ I, một 
vị đại luận sư trong số Tứ luận sư. Là Thượng thủ của 500 hiền thánh kết 
tập kinh điển vào năm 400 sau khi Phật nhập diệt. 

2- Tên vị thiện tri thức thứ 25 mà Thiện Tài đồng tử có đến tham vắn. 

vê Kathãvatthu, XXL, trang 5. 
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Phái Án-đạtla (Andhakas, †%⁄3##ễ,””” một chỉ 
nhánh khác của Đại-chúng-bộ) cho rằng Đức Phật 
Thích-ca mang báo thân (Sømbhogakaya, Ÿ#4) chứ 
chưa đạt đến pháp thân (Dharmakaya, 331). 

Ngài Phật-âm nói rằng phái Án-đạt-la chủ trương 
chư Phật có các phẩm chất khác nhau như là việc đạt 
Tứ niệm xứ (Sziipafthana, Jt23⁄Jj#) và Tứ chánh cần 
(Sammappadhana, JH1Eðj)) vv... Trường phái Chính 
thống (Nguyên-thủy, È#1J£#ñ) cho rằng Đức Phật có 
thể khác về thân (sarïra,)., thọ mạng (đyu, 5ñ) và 
phát quang (prabhava, 7$3). Trong luận Biện-giải 
(Kathävathu, ñÑỀ*XÉ)”' đã cho thấy phái 
Uttaräpathakas chủ trương chư Phật có thể không có từ 
bi (karuna, ŸÃ:5) và thân Phật được tạo từ những thành 
tố thanh tịnh (anäsrava dharma, ìä}Š8}š)."”? 

Thọ mạng của Đức Phật (đyøw) thì vô tận bởi công 
đức vô lượng từ nhiều kiếp quá khứ của ngài. Nhưng 
ngài thị hiện có thọ mạng như những chúng sanh khác. 

Năng lực của Đức Phật (/ejas, prabhãva, ÑÊ7)) là 
vô tận. Ngài có thể thị hiện trong cùng một lúc ở nhiều 
thế giới trong vũ trụ này. 

Đức Phật không bao giờ mệt mỏi trong việc giác 
ngộ chúng sanh và chỉ con đường tuệ giác (viSuddha- 


%% Andhaka (S) án đạt la phái. Một bộ phái Tiểu thừa. Phái này có boán 
bộ: Đông sơn trụ bộ, Tây sơn trụ bộ, Vương sơn trụ bộ vaø Nghĩa thành 
bộ. 

Sát, Kathãvatthu, XXVH, trang 3. 

SN, Dutt, Buddhist Sects in India, Delhi: Motilal, 1998, trang 106-0. 
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sraddha) cho họ. Các luận giả Trung-hoa đã giải thích 
rằng lòng từ (karuna, 34:5) của Đức Phật là vô hạn 
lượng và có thể vì độ hết tất cả chúng sanh mà trì hoãn 
việc nhập niết-bàn. 

Tâm của Đức Phật luôn an trụ trong thiển định. 
Ngài không bao giờ ngủ hoặc mơ. 

Đức Phật có thể chỉ trong một sát na (eka- 
ksaimikacir, ÃI|Ä|§) hiểu được tất cả các pháp. Tâm ngài 
như đài gương sáng. Ngài có thể trả lời tức khắc bất cứ 
câu hỏi nào mà không lưỡng lự. Trong luận Biện-giải 
(Kathävatthu),”Š phái Án-đạt-la (Andhakas, †⁄3$##) đã 
chủ trương rằng Đức Phật có trí tuệ đối với tất cả các 
pháp hiện tiền (sabbasmim paccuppanne ñãnam afthiri). 

Đức Phật luôn luôn biết rằng nơi ngài không còn 
các tướng bất tịnh (kgaya-jñana,#®Ÿ#ñBH) và ngài 
không còn bị tái sanh (anuftpädajñana, ft†1Ƒ?E) nữa. 


Những gì trình bày ở trên như được bổ sung làm 
vững thêm trong lời văn hoa mỹ của Phật-bản-hạnh 
Tập-kinh-dị-bản (Mahaävasu, ÍñK4T7fSÃX4S3⁄42R) như 
sau: Bồ-tát trong kiếp cuối cùng là thái tử Sĩ-đạt-đa 
(Siddhartha Gautama) tự sanh (upapaduka, H®) (bên 
hông mẹ chun ra) chứ không phải sinh ra từ cha mẹ như 
những chúng sanh khác. Ngài ngồi kiết già trong thai 
tạng, từ cõi trời ngài nhập vào tha1, ngài hành động như 
bậc bảo hộ. Trong khi ở trong thai, ngài vẫn thanh tịnh 
không bị ô uế bởi đờm giải và những chất nhơ khác 


53 Kathävatthu, XXVIL V.9. 
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trong bụng mẹ và ngài bước ra khỏi thai mẹ từ hông 
bên phải, vì ngài không có nghiệp tham ái và con trai 
của thái tử Sĩ-đạt-đa là La-hầu-la (Rđhula, #1ãŠ) 
cũng tự sanh như vậy. 


Những thành tựu của Đức Phật là siêu xuất thế gian 
(lokottara, tRÄ†HÏB]) và không thể so sánh với bất cứ 
pháp thế gian nào khác. Sự tu tập của ngài là xuất thế 
và vì thế, công đức và thân thể ngài ngay cả những 
hoạt động như đi, đứng, nằm, ngồi cũng là xuất thế. Ăn 
uống, đắp y và tất cả cử chỉ khác cũng là siêu việt. 
Chính vì chỉ tạm thị hiện theo cách thế gian như chân 
ngài vốn sạch, nhưng ngài vẫn rửa. Miệng ngài thơm 
ngát như hoa sen xanh, nhưng ngài vẫn đánh răng. 
Thân ngài không bị ảnh hưởng bởi mặt trời, gió và 
mưa, nhưng ngài vẫn đắp y và sống dưới mái che. Ngài 
vốn vô bịnh nhưng vẫn thị hiện uống thuốc. 

A-ty-đạtma Câu-xá-luận tụng (Abhidharma- 
koýa, lHE⁄2:1R.f7if2H) và Vyakhyä nói rằng Đại- 
chúng-bộ chủ trương chư Phật có thể xuất hiện cùng 
một lúc trong nhiều thế giới và các ngài có nhất- 
thiết-trí biết tất cả các hiện tượng đồng thời. Trong 
luận Biện-giải và Câu-xá không nói gì đặc biệt về 
khái niệm bồổ-tát như Đại-chúng-bộ. 

Đức Phật thị hiện theo những cách của thế giới 
nhiều như sự tu tập theo những phương pháp xuất thế 
gian. Không có gì chung giữa ngài và chúng sanh trong 
thế giới. Nếu sự siêu việt của Đức Phật được chấp 
nhận, thì mạng sống của Đức Phật phải vô tận và ngài 
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mệt mỏi. Khi ngài đã từng thức tỉnh thì làm sao có mơ? 

Khái niệm xuất thế gian (/okorrara) chỉ xuất hiện 
trong phần giới thiệu của Phật-bản-hạnh Tập kinh dị 
bản (Mahavasiu) và do thế bằng chứng bài kinh này 
là của các nhà Tiểu-thừa và theo dòng thời gian 
phái Thuyết-Xuất-thế-bộ (Lokofaravada) đã thêm 
vào những chương giới thiệu. Những giáo lý chủ yếu 
được để cập trong các tác phẩm Tiểu-thừa là Tứ- 
diệu-đế (Ariya saccas, JU ` #} ã), Bát-chánh-đạo 
(Afhangikamagsa  J\IERf), lý — Duyên-khởi 
(Pratiftyasamutpada, #40), các uẩn (ñ#Ã) cấu thành 
một ngã, vô ngã (Andfman, #3), nghiệp (karma, 
3Š), 37 Phẩm trợ đạo (Bodhipakgikadharmas, 
=—†-t()il ñh)... Tại đây, không có đề cập đến sự 
không hiện hữu của các pháp hiện tượng tức Pháp 
không (Dharma-ýũnydrđ, ŸX”Z), tam thân (Trikãya, 
—3#Ÿ) và hai chướng (đvaranas, lÄ) là phiển não 
chướng (kieéa, Đủ đãi Bố) và sở trì chướng ñeyä, 
BrZiilZ). Chỉ trong các học thuyết của Đại-thừa có 
bổ-tát hạnh (Bodhisaftya-Caryas, ?⁄š71T), mười địa 
(Dasa Bhimi, -]']), vô số chư Phật và vô số Phật 
sát (Kserras, f3. ÄÃl) được xem là những phần thêm 
vào sau này hơn là những phần trước đó.” Nhất- 
thiết-hữu-bộ cùng với Thượng-toa-bộ đồng ý rằng 


SE Dutt, Buddhist Sects in India, Delhi: Motial, 1998, trang ST. 
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thân Phật có chứa những yếu tố bất tịnh trong khi 
Đại-chúng-bộ tranh luận rằng thân Phật thoát khỏi 
các tướng bất tịnh. 

Theo DỊ-bộ-tông-luân luận (Sưmayabhedopara- 
canacakra, 3Sïf>Zlfầnfầ) cho rằng quan điểm của 
Đạichúngbộ (Mahasanghika &Z#Ÿ). Nhất- 
thuyết-bộ (Ekavyavaharika, —-äủï§), Thuyết Xuất- 
thế (Lokuitaravadin, ñ¡(HÌW B8) và Kê-dẫn bộ 
(Kurukulaka, ñ] 2] Ÿ) cho rằng thân Phật là thanh 
tịnh với sự mô tả như sau: 

1. Thân Như-lai là siêu việt trên tất cả thế giới 
. Như-lai không có thực thể của thế gian (Laukikadharma) 
. Tất cả lời của Như-lai là nhằm mục đích thuyết pháp 
. Như-lai giải thích rõ ràng hiện tượng của các pháp 
. Như-lai dạy tất cả các pháp như chúng đang là 
. Như-lai có sắc thân 
. Khả năng của Như-lai là vô tận 


. Thọ mạng của Như-lai là vô hạn 


\© œ ¬I ©Œ Ca + CC) 


. Như-lai không bao giờ mệt mỏi trong việc độ sanh 

10. Như-lai không ngủ 

11. Như-lai vượt lên khổi nhu cầu nghi vấn 

12. Như-lai thường thiền định không nói, tuy nhiên ngài chỉ 
dùng ngôn ngữ cho phương tiện thuyết pháp 

13. Như-lai hiểu liền tất cả các vấn để 

14. Như-lai với trí tuệ hiểu liền hoàn toàn các pháp chỉ 
trong một sát na 

15. Như-lai có tận trí (kgaya-jñana, ñãï?1) và vô sanh trí 

(anutpada-jñäna,#t:f) cho đến khi đạt được niết- 
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bàn.”” 

Sự khẳng định của Đại-chúng-bộ rằng thân Phật là 
siêu nhân, không có phiền não và một đoạn văn trong 
Đạtr-t-bà-sa luận (Abhidharma-rmahavibhasa-šasfra, 
kR34ÿPñ)””" rằng: 

“Mặc dù Như-lai còn ở thế giới, nhưng ngài siêu việt và 

không bị ô nhiễm bởi các pháp phiền não.” 
Và một đoạn văn trong A-hàm ghi rằng: 

“Dù sắc thân của Đức Phật bị huỷ diệt, nhưng mạng sống 

của ngài rất dài, bởi vì pháp thân (đharmakaya) của ngài 

vẫn tồn tại mãi.” 

Điều này cũng ủng hộ cho quan điểm của Đại- 
chúng-bộ. Theo quan điểm này, không phải thân Phật 
diệt lúc 80 tuổi, tánh cách phi phàm tức thân thật của 
Đức Phật, còn sắc thân chỉ là một sự biểu hiện diệu 
dụng thân thật của ngài. Quan điểm như vậy có thể coi 
như sự phát triển học thuyết của bản chất siêu nhân với 
ba mươi hai tướng hảo và tám mươi tướng phụ. Học 
thuyết về Phật thân này có thể xem là có trước khi Đại- 
thừa có mặt. 


Theo Phật-bán-hạnh Tập kinh dị bản (Maha-vasfu) 
nói: 
“Không có gì trên thế giới này có thể bằng với Đức Phật. 
Tất cả các tướng gắn liền với ngài đều siêu việt khỏi thế 
ØIới này.” 
(Na hi kimctt samyaksambuddhanam lokena samam. atha 
khalu sarvam eva mahesinam lokottaram.) 


% EB, II, trang 424. 
sc Đại-tỳ-bà-sa luận (Abhidharma-rmmahavibhasa-sastra), tập 76. 
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Theo như luận Biện giải và sớ giải của luận do ngài 
Phật-âm biên soạn cũng giống ý kiến với phái Án-đạt- 
la (Andhaka), Uttarapathaka and Vetulyaka. Ngược lại 
với lý thuyết trên, phái Thượng-toạ-bộ (Shaviravadins, 
EM) và Nhất thiết hữu bộ (Sarvastivadins, 
——=J#ï ý) nhấn mạnh thân Phật còn phiền não nghĩa là 
sắc thân của Đức Phật với phiền não kéo dài 80 năm là 
sắc thân thật và khi ngài đạt trạng thái Niết-bàn và 
giác ngộ pháp thân thì mới thoát khỏi phiền não. 

Theo ý kiến của Nhất-thiết-hữu-bộ, mặc dù Đức 
Phật có ba mươi hai tướng tốt và tám mươi tướng 
phụ, sắc thân ngài như thân của người bình thường 
do nghiệp (karma, ŠŠ) tạo thành. Theo như DỊ-bộ- 
tông-luân luận (Sœmayabhedoparacanacdkra, 3š”) 
2Klñm ấn), những nhà Nhất-thiết-hữu-bộ dạy rằng: 

“Như-lai chưa từng thuyết pháp, Như-lai chưa từng giải 

thích rõ ràng các pháp như chúng đang là; tất cả các kinh 

điển chưa từng được diễn thuyết.” 

Nhất-thiết-hữu-bộ khẳng định rằng pháp thân là 
kết quả của sự thành tựu đạo đức, quán chiếu, trí tuệ, 
giải thoát và giải thoát tri kiến. Pháp thân không øì 
ngoài một Đức Phật lý thuyết, tịch tĩnh và trừu tượng 
đã hình thành nền tảng cho sắc thân vật lý. 

Trong Đại-chúng-bộ ủng hộ quan điểm không có 
phiền não trong sắc thân Phật, như một đoạn trong A- 
hàm đã diễn tả: 

“Mặc dù Như-lai vẫn còn ở thế giới này, nhưng ngài phi 

phàm và không bị ô nhiễm bởi các pháp thế gian.” 
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Nhưng Nhất-thiếthữubộ trong Đại-tỳ-bà-sa- 
luận ”” (Abhidharma-mahävibhäsa-‹asdra KE3ỳ} 
ñ#ủ). đã dịch cùng đoạn kinh đó cho rằng bởi sắc thân 
Phật là Như-lai vẫn còn ở thế giới này và pháp thân 
ngài thì phi phàm và không bị ô nhiễm. Sự diễn dịch 
như vậy đã làm rõ quan điểm của Nhất-thiết-hữu-bộ 
nhận ra tính trừu tượng của Pháp thân trong sắc thân 
của Đức Phật. Quan điểm khác nhau về Phật thân giữa 
Đại-chúng-bộ và Nhất thiết hữu bộ dường như rút ra từ 
sự kiện rằng Đại-chúng-bộ nghiêng về duy tâm hoá sắc 
thân Phật trong khi Nhất-thiết-hữu-bộ nghiêng về thực 
tại hoá sắc thân Phật.”” Các trường phái Tiểu-thừa, 
Nhất-thiết-hữu-bộ ít nói về những khái niệm thân. Đối 
với họ, Đức Phật là một con người thật sự sống trong 
thế giới này như bất cứ con người nào khác và bị chi 
phối bởi những trạng thái yếu đuối của thân thể. Bằng 
phép ẩn dụ, thỉnh thoảng họ nói Đức Phật là đồng với 
pháp, không có bất cứ ám chỉ siêu hình nào nhưng 
những điểm này đã cho một cơ hội để Nhất-thiết-hữu- 
bộ và Đại-thừa phát triển lý thuyết về pháp thân 
(Dharmakaya, 2Š) của Đức Phật. 


Nhất-thiết-hữu-bộ bắt đầu bình luận về thân Phật, 
nhưng chính trường phái Đại-chúng-bộ để cập đến vấn 
để “thân' trong thái độ nghiêm chỉnh và lót đường cho 
sự nghiên cứu của các nhà Đại-thừa. 

Tại một nơi mà khuynh hướng thánh hoá quá 
mạnh khiến các nhà Tiểu-thừa thời kỳ đầu chỉ giữ nổi 
697 


Như trên, tập 76. 
“3 EB, IIL, trang 423-6. 
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tánh cách con người của Đức Phật một hoặc hai thế kỷ 
sau khi Đức Phật tôn tại, khi các kinh điển được coi 
như thành hình rõ ràng. 

Và khi đối diện với những mô tả về Đức Phật như 
đã nói trên, cũng thật khó cho những trường phái Tiểu- 
thừa sau này thăng hoa tánh cách người trong Đức Phật, 
không có những sự diễn tả chắc chắn của các tác phẩm 
trước kia để minh chứng cho những sự diễn dịch khác 
vay mượn chúng. Một số những diễn dịch này như: 

I) “Đức Phật nói với tôn giả A-nan trước khi ngài nhập 

Đại niết-bàn (Parimibbana): “Sau khi Như-lai nhập diệt, 

hãy lấy giới và luật làm thầy' .” 

(Yo vo Ananda maya dhammo ca vinayo ca đesito 

paññatto so vo manh accayena satthä.)”?? 

Pháp (Dhamma, Ÿ#*) và luật (Vinaya, ƒÈ) rõ ràng là 
sự sưu tập về các pháp thoại và giới luật. Đây cũng là 
bằng chứng về cuộc đàm thoại giữa tôn giả A-nan 
(Ananda) với Gopaka-Mogsallãna trong kinh Gopaka- 
Mosgsallana “” của Trung-bộ. Trong đó, tôn giả A-nan 
giải thích tại sao các tỳ kheo cảm thấy không nơi nương 
tựa (apparisarana, ##ãliÿƒk) sau khi Đức Phật nhập 
Niết-bàn. A-nan nói rằng các tỳ kheo nên nương tựa 
nơi pháp (dhammapatisarana, #ÿ†kš) và tôn giả chỉ ra 
cái øì là pháp và luật của Đức Phật. 

2) “Vì thế, Như-lai (Šãkyaputtiyasamana) có thể nói 

ngài được sanh ra như bậc Thế-tôn (Bhagavd), từ kim 

khẩu, pháp được sanh, pháp được thành lập... Mặc dù 


'° D, Mahãparinibbãna Sutta, trang 242. 
9 NỊ, II, trang 7 trở đi. 
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trong đoạn kinh này, pháp (Dhamưmna) là đồng với Phạm 
thiên (Braimn2). Bối cảnh này chỉ ra không có ý nghĩa 
tâm lý trong đó, chỉ có sự cân bằng giữa Phạm thiên và 
Như-lai nghĩa là pháp thân đồng với thân Phạm thiên. 
(BhagavatomhI putto oraso mukhato Jato dhammalo 
dhammanimmito dhammdãyado 1t. tam kissa hetu? 
tathãgatassa h"etam adhivacanam. dhammakayo It pI 
brahmakayo 1tI p1, dhammabhutfo 1t pI ti.) 
“Nhö moät Baø-la-moân noùi vò aáy sanh ra nhöõ moät 
Phaïm thieân, do mieäng Phaïm thieân sanh”. 
(Brahmano puto oraso mukhato Jato brahmajo 
brãhmanimmito brãhmadayädo). °' 
3) Vakkali trên giường bịnh tha thiết muốn gặp Thế 
tôn, vì vậy Thế-tôn đến và nói: 

Này Vakkali bằng chánh kiến ngươi hãy thấy rõ 

thân bất tịnh. Người nào thấy pháp thì người đó thấy Ta; 
người nào thấy Ta là người đó thấy pháp. 
(Alam vakkali kim te pũtkãyena di†thena. vo kho 
vakkali dhammam passafI so mam passatI. yo mampassatI 
so dhammam passati). °“ Chỉ sau khi nói điều này, Đức 
Phật mới nói Pháp thoại vô thường (amicca, Í##??). Có 
nhiều đoạn cùng nội dung này trong kinh tạng Pali có thể 
coi như là tiền thân của những khái niệm Đại-thừa sau 
này và có thể hình thành nền tảng nghiên cứu của họ. 
Nhưng có nhiều đoạn đọc, thấy không có biểu trưng hoặc 
mang bất cứ ý nghĩa tâm lý nào cả. Trong đoạn văn này, 
Đức Phật chỉ thân ngài như bất tịnh (pữikãya, 2#) và 
được nhấn mạnh trong pháp thoại của ngài. Ngoài ra, 
ngài còn dạy thêm nên kính trọng pháp thoại của ngài 
như chính bản thân ngài. 


7N. Dutt, Mahayäna Buddhism, Calcutta, 1976, trang 159. 


702 


S, Vakkalia sutta, II, trang 110 trở đi. 


468 Bồ Tát và Tánh Không 


4) Trong Tăng chi bộ kinh, Đức Phật nói ngài không phải 
là chư thiên, không phải là Càn-thát-bà, không phải con 
người... Điều này đã cho thấy có dấu vết của những khái 
niệm thân của Đại-thừa. Không thể không có ý nghĩa siêu 
hình trong những kinh này, mặc dù người biên soạn kinh 
này không có ý truyền đạt chúng. Bà-la-môn Drona thấy 
có dấu bánh xe (chuyển luân xa) dưới chân Đức Phật, liền 
hỏi Đức Phật liệu ngài là chư thiên, Càn-thát-bà 
(gandhabba, 1, lề 3), Dạ-xoa (yakkha, †⁄ W) hoặc con 
người? Đức Phật trả lời ngài không phải là những hữu tình 
như đã nêu vì ngài đã thoát khỏi bất tịnh (4sayas) mà chư 
thiên, Càn-thát-bà, Dạ-xoa hoặc con người có. Giống như 
hoa sen trong nước, dù thân trong nước nhưng vươn lên 
khổi bùn; cũng thế Đức Phật sanh trong thế giới này, 
trưởng thành trong thế giới này nhưng vượt lên khỏi nó 

(abhibhuyya) và sống mà không bị ô nhiễm. Vì thế, Đức 

Phật nói với vị bà-la-môn đừng xem ngài là gì hết ngoại 

trừ là một vị Phật. 

Ngay cả có thể giả định rằng ý tưởng Đại-thừa tiềm 
ẩn trong lời diễn tả ở trên, mặc dù không diễn tả tương 
xứng, nhưng sự đàm luận trong luận Biện-sgiải 
(Kathavatthu) đã thiết lập sự hiện hữu lịch sử của Đức 
Phật như đối lại với những người phủ nhận quan điểm 
này và tánh cách trong đó giới thiệu các dữ kiện đời 
của Đức Phật như đã được mô tả trong kinh tạng Pali rõ 
ràng ý kiến của những nhà nguyên thuỷ để cập đến 
thần Phật. 

Mặc dù từ sắc thân (Rñpakaya, f“,Š}) và pháp thân 
(Dharmakaya, 3Š 3) được tìm thấy trong các tác phẩm 
Pali sau này của Đại-thừa hoặc bán-Đại-thừa, nhưng 
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những điều này không mang bất cứ ý nghĩa thực tiễn 
nào cả. 
Ngài Phật-âm vào thế kỷ thứ V đã nói về thân Phật 
như sau: 
“Thế-tôn, người sở hữu sắc thân sáng chói, được tô điểm 
với tám mươi tướng phụ và ba mươi hai tướng hảo của 
thánh nhân. Thế-tôn cũng sở hữu pháp thân thanh tịnh 
mọi mặt và được tô điểm với giới, định vv... đầy quang 
minh và đức hạnh, không thể so sánh được và hoàn 
thiện. ” 
(Yo pI so bhagavä asli anuvyañJana-patimandita- 
dvattimsamahäãpurisalakkhanaa-victtra-rũpakäyo 
sabbakaraparisuddha silakkhandhadIgunaratana samiddha- 


dhammakãyo samahattapuññamahatta... appatipuggalo 
araham sammãsambuddho). " 


Mặc dù khái niệm của ngài Phật-âm là thực tiễn, 
Đức Phật đã thoát khỏi các thành trì tôn giáo gán cho 
ngài những năng lực siêu nhiên. Trong Luận Thù- 
thắng-nghĩa (A//hasalin, ïầ#W£l3),"” ngài Phật âm 
nói rằng suốt ba tháng Đức Phật vắng mặt ở thế giới ta- 
bà là Đức Phật đang giảng luận A-tỳ-đạt-ma cho mẫu 
hậu ở cung trời Đâu-suất (Tusira, ft5#), Đức Phật đã 
tạo một số tâm ảnh giống ngài y hệt. Những tâm ảnh 
này như thật, giống Đức Phật như đúc ngay cả âm 
thanh, lời nói hay vâng hào quang toả từ thân ngài. 
Tâm ảnh Phật này được chư thiên ở thượng giới bảo vệ, 
chứ không phải chỉ có cõi người và trời bình thường. 


“ PP, trang 234. 
7% Atthasalini (P) Pấpt lu ncỖ,Lu nTñTh ngNgh a. Bộ luận 


đầu tiên của Tạng luận. 
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Tóm lại, những nhà Tiểu-thừa đã cho là sắc thân Phật 
(Rũpakaya, f4) là giống như thân của chúng sanh và 
pháp thân (Dhammakaya, 2) ngài là sự kết tập của 
pháp thoại, giới và luật.” 

Kinh Thần-thông Du-hí (Lalifavistara, #332} 
#£) đã mô tả hình ảnh về Đức Phật siêu việt hơn bất cứ 
con người nào và ngược lại với khái niệm báo thân 
(Sambhogakaya, Ÿ4) và pháp thân (Dhamma-käya, 
1⁄2) của Đại-thừa, mặc dù hai chương cuối là nói về 
học thuyết chân như (Ta/hara, E111). Kinh Thần-thông 
Du-hí đã thần thánh hoá Đức Phật, nhưng không thấy 
có dấu vết khái niệm về Tam thân Phật (7rikäya, 
—=#). Nhiều đoạn trong kinh nói Đức Phật đã xuất 
hiện trong thế giới con người theo cách thức loài người 
(lokãnuvartana) và nếu ngài muốn, ngài có thể không ở 
một trong các cõi trời và đạt giác ngộ trong trạng thái 
đó."” 

Có đoạn, Đức Phật giải thích với tôn giả A-nan 
rằng không giống như loài người, Đức Phật không sống 
trong sự nhơ nhớp của thai mẹ mà an trụ trong một bảo 
tạng (rafnavyiha, ?ÄÄ) đặt trong thai. Bảo tạng ấy 
cứng như kim cương nhưng mêm mại như phía dưới của 
con chim Ca-chiên-lân-đà (Kacilindika, ÄUÈí#ŠÈ)"” 
và chính đời sống này cũng như các sự kiện khác của 
đời này đều là tánh cách siêu phàm. Cùng lúc đó, Đức 
5N. Dutt, trang 142. 

“5 Như trên, trang 144. 


7 Kacilindika (S) Ca chiên lân đà, Ca chiên lân đề, Ca già lân địa điều, 
Thật khả ái điều. Một loài chim. 
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Phật tiên đoán tại nơi đây, trong tương lai con người 
không tu tập thân, khẩu và ý, vô minh, bất tín, kiêu 
hãnh, không tin vào sự giải thoát và nhân cách phi 
phàm của Đức Thế-tôn. 

Qua những thơ ca tán dương của Thần-thông Du- 
hí kinh (*3li3⁄ZJ8šZŠ) cho là Đức Phật lịch sử được 
sán cho tướng hảo và tướng phụ, một con người trên 
tất cả con người, người mà kiếp trước làm nhạc sĩ 
trên cõi trời và nguyện sẽ thành Phật để cứu độ 
chúng sanh và đã từ bổ thế giới để hoàn thành ước 
nguyện. Một câu chuyện khác, chư thiên đã cúng 
bảo tạng cho Bồ-tát để ngài có thể an trú trong đó 
khi ngài đương trong thai mẹ, ngài đã biến ra nhiều 
hình tướng từ Đại-trang-nghiêm định (Mahavyuha 
Samadhi, 7£ j2£). Điều này rõ ràng không phản 
ảnh bất cứ ý tưởng gì về ứng / hoá thân 
(Nirmanakaya, 3/4 ÔJ) mà chỉ giống như các 
phép lạ thần thông như đã để cập trong kinh tạng 
Pali. Trong chương cuối của kinh Thần-thông Du-hí 
nói về các vật tượng trưng như Đức Phật được gọi là 
Trống lớn (mahadruma, 5%) bởi vì ngài sở hữu 
Pháp thân trí (Dharma-kaya-jñana, 3È Z} ft). 

Chương này có thể là sự thêm vào của Đại-thừa 
(X34ih‡#ú), chúng ta có lý do để nói rằng kinh Thần- 
thông Du-hí trong hình thức nguyên thủy là luận của 
Nhấtthiết-hữu bộ (Sarvisivada  —-WJ]fffil), chủ 
trương Đức Phật như một con người với các thuộc tính 
siêu nhiên. 
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Khái niệm Phật Thân trong Đại- Thừa 

Học thuyết của các nhà Đại-thừa thời kỳ đầu hầu 
hết chủ yếu là được tìm thấy trong Thập-bát-thiên-tụng 
Bát-nhã Ba-la-mật (As‡adasasahasrika PraJ1apdaramiia, 
-FJVT2š4Z44áÊZ), cùng với trường phái Trung 
luận (Madhyamika, TH) của đại sư Long-thọ (3Ì). 
Cả hai kinh và luận này đã đưa ra quan điểm về hai 
thân như sau: 

Sắc thân (Rñpa-kãya.-3 hoặc ứng thân, Nirmana- 
kãya, J3) là chỉ cho thân thể, tướng thô và tướng tế. 
Nói chung là thân của con người. 

Pháp thân (Dharma-käya, 3#), có hai nghĩa: 1) Thân 
pháp, do con người giác ngộ thành Phật và 2) Nguyên 
lý siêu hình của vũ trụ tức Chân như (7øharä, #L11I). 

Phái Du-già (Yogacara,ffiflllifầ) phân biệt sắc 
thân thô với sắc thân tế và đặt tên là sắc thân 
(Rñpa-kaya) hay ứng thân (Nirmana-kaya, 3) và 
báo thân (Sưmbhoga-kaya, 3X). 

Kinh Diệu-pháp Lăng-già (Saddharma Lankavatara 
Sitra, #}}Z}271lIlÃŠ) trình bày giai đoạn đầu tiên của 
Du-già (Yogzcara, ffilllliầ), đã xem báo thân như 
Đẳng-lưu Phật hay Pháp Đẳng-lưu (Nisyanda-buddha ! 
Dharmanisyanda-buddha, S‡§b, }⁄ZfŸ) nghĩa là 
thân do pháp tạo thành. 

Kinh Lăng-già (Sữralamkara, †71lẤŠ), đã dùng từ 
báo thân cho đẳng-lưu Phật (Nisyanda-buddha, Š#Ä\fJ) 
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và tự-tánh thân (Svđbhäavika-kaya, BE) cho pháp 
thân. "8 


Trong Hiện-quán-tang-nghêm luận (Ab5ii- 
samaydlankarakarika, ĐiffH)t lãi) và kinh tóm gọn 
của Nhị-vạn Ngñũ-thiên tụng Bát-nhã Ba-la-mật kinh 
(Panca-vimSafi-sahasrika PraJnaparamiia, 
_ ml †ARWX44?)WáÊ #4) đã chỉ ra thân tế mà chư 
Phật dùng để thuyết pháp cho chư bổ-tát và pháp thân 
thanh tịnh do tu tập Bồ-đề phần (bodhi-pãksika) và các 
pháp khác tạo nên Đức Phật. Các kinh này đã dùng từ 
tự tánh thân (Svabhäva ! Svãbhãvika-käya, R1) để 
chỉ Pháp thân siêu hình. 

Trong Duy-thức luận (Vijjñaptimatratasiddhi, HỆ 
ñ8kñữg) vận có khái niệm thân nhưng bằng cách chấp 
nhận từ mới Tự-thọ-dụng thân 
(Svasambhogakaya, B SH] 3) để chỉ cho pháp thân và 
Tha-thọ-dụng thân (Parasambhogakaya, {S¿H]+3) cho 
báo thân. 

Kinh Bátnhã Ba-lamật (Prajña-paramitas, l# 
4# #4#) cũng duy trì khái niệm rằng pháp thân do 
pháp tạo thành, mà theo ý kinh là trí tuệ Ba-la-mật 
giúp cho bồ-tát đạt được pháp không (Dharma-ŠSñnydaiä. 
2)  Thập-bátthiên tụng Bátnhã Ba-la-mật 
(Astadasasahasrka  Prajñapdramia Sira, TT J\ 
2Á Zr)W šế 4/6) tiếp tục đưa vấn để, liệu là sự kính 
trọng xá-lợi của Như-lai (Tarhägara-kaya, Ủ1I2K}) thì 


%8 N. Dutt, trang 136-7. 
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có nhiều công đức hơn sự kính trọng bằng cách viết 
chép hoặc copy kinh Bát-nhã Ba-la-mật (tức kinh Trí- 
tuệ hoàn hảo). Câu trả lời rằng xá lợi tùy thuộc thân do 
Bát-nhã Ba-la-mật làm thanh tịnh và chính Bát-nhã Ba- 
la-mật là cội nguồn của chư Phật. Cội nguồn này xứng 
đáng được kính trọng hơn là xá lợi của Như-lai được 
tạo ra từ nguồn đó và vì thế kính trọng Bát-nhã Ba-la- 
mật có công đức hơn xá lợi. Cũng thêm vào đây là tất 
cả lời dạy của Đức Phật đều từ Bát-nhã Ba-la-mật và 
pháp sư (Dharmabhanaka, 3B) nên duy trì và ban trải 
khắp, vì thế các pháp sư phải kính trọng Bát-nhã Ba-la- 
mật và bảo vệ như là bảo vệ pháp thân của Như-la1. 
Nhất-thiết-trí (Sarva/ñara, —-#J#ï) do trí Bát-nhã Ba- 
la-mật mà có, từ Nhất-thiết-trí mà thân Như-lai được 
sanh ra và cuối cùng xá lợi của thân Như-lai được kính 
thờ, vì thế Bát-nhã Ba-la-mật xứng đáng được kính 
trọng tôn thờ. “” 

Trong Đại-thừa thân thật của Như-lai là Tánh- 
không vô vi, nghĩa là thân vũ trụ siêu việt hơn chính 
sắc thân của Như-lai. Từ thân vũ trụ hoặc vô vi phơi 
bày chính diệu dụng của nó là sắc thân vật lý tạm thời 
hiển hiện vì lòng từ bi đem thông điệp thoát khổ đến 
với mọi người. Quan điểm như vậy được rút ra t quan 
điểm lý tưởng của Đại-chúng-bộ đã xem sắc thân của 
Đức Phật là siêu nhân. Tuy nhiên, đặc điểm trong học 
thuyết Đại-thừa là Đại-thừa thấy thân thật của Như-lai 
trong Tánh-không hoặc chân lý tuyệt đối, không bị giới 


72N. Dutt, trang 145. 
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hạn bởi ý tưởng pháp thân siêu xuất không phiển não 
như thân thật của Như-lai mà Đại-chúnøg-bộ chủ trương. 

Kinh Kim-cang Bát-nhã Ba-la-mật (Vajra-chedika- 
prajña-paramia Sữtra, >l|Ñš3?⁄4ãÊZZẤ£) dạy như 
sau: 

“Ai dùng sắc mà thấy Như-lai, dùng âm thanh mà tìm 

Như-lai là đi con đường tà, không thể thấy Như-lai.” 

( #ÙIEBäi, LiEfff it E.AZRĂ, THHMR. "! 

Và trong Thập-bát-thiên tụng Bát-nhã Ba-la-mật 
(As‡adasasahasrika  Prajñaparamia TY} J\TAÄ§š 
1 šẼ 1: @Ê) trình bày rằng: 

“Thật ra, không thể thấy Như-lai bằng sắc thân, mà bằng 

pháp thân.” 

(Na hi tathägato rũpa-kãyato drastavyal dharmakäyas tathãgata). 

Trong kinh Diệu pháp Liên-hoa (Saddharma- 
pundarika Sura, }3*3Ê ‡£f©) dạy rằng: 

“Như lai là Đức Phật bất diệt vĩnh viễn, thọ mạng vô tận 

và đã hiển hiện vô thường ngắn ngủi. Đây chỉ là một 

phương tiện.” 

Điều này cho thấy quan điểm Phật thân của Đại- 
thừa rằng Đức Phật là đồng với chân lý tuyệt đối hay 
Tánh-không. Như ở trên Như lai đã nói: “Ai hấy pháp 
là thấy Ta” và pháp là đồng với Tánh-không, chân lý 
tuyệt đối, trí tuệ của Tánh-không không thể nhận thức 
được hay là trí tuệ Ba-la-mật. Và Đại-thừa nhấn mạnh 
rằng pháp thân, thực thể vô tận của tuệ giác là siêu 
việt hơn sắc thân của Đức Phật, là đồng nghĩa với dị 





"9 © BỊ W# ‡f k BE ft ẤÉ, h3 8, Ø Í§, — 2U 7U A, trang 
130. 
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thục thân (Vipäka-käya, Nisyanda-kaya, 3Š$3\) tức kết 
quả thuần thục thành tựu những lời nguyện và sự tu tập 
từ nhiều kiếp trước của ngài. Lý thuyết này đến từ 
truyền thuyết của Đức-Phật trong đó nói về bản chất 
phi phàm của Đức Phật Thích-ca Mâu-ni. Cũng giống 
như trong Vô-lượngthọ kinh (Sukhávafivynha, 
đt ng e), A-súc-phật-quốc kinh (Aksobhyatathägafta- 
syavyiha, l"[?4#ÈÄ|4£)''' đã mô tả Đức Phật A-di-đà 
(Amitabha, J[ffÑjBÈƒÖ) và A-súc-bệ Phật (Akso-bhiya, 
Hƒ ẩ H6EjÈ) cùng vô số chư Phật như những pháp thân 
nhưng báo thân với hình sắc tốt đẹp và đức hạnh tinh 
khiết là xuất phát từ thành tựu mỹ mãn những lời 
nguyện và tu tập. Vì thế, trong Đại-thừa có nhiều lý 
thuyết về Phật thân: 
Hai thân: a) pháp thân kết hợp báo thân b) hoá thân; 
Tam thân: pháp thân, báo thân và hoá thân; 
Bốn thân: pháp thân, báo thân, sắc thân và hoá thân; 
Năm thân: pháp thân, báo thân, sắc thân, hoá thân và 
ứng thân. 

Thật ra chỉ có ba vì sắc thân là báo thân, thân do 
phước báu mà tạo thành sắc tướng: và hoá thân tức là 
ứng thân tức thân do Như-lai hiển hiện ứng hoá. Nếu 
ứng hiện như thân Phật thì gọi là ứng thân, nếu hiện 
khác thân Phật gọi là hoá thân. 


71 Akobhya- tathagatasya-vyuha sutra (S): A súc Phật quốc Kinh, Kinh A 


súc, Kinh A súc Phật quốc Sát Chư Bỏ tát Học Thành Phẩm vaø Kinh Đại 
bảo tích Bất động Như lai Hội. 
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Trong kinh Kim-quang-minh (Syar1xaprabhasa, 
4x31), Diệu-Đổng (Ruciraketu, #ÈjŠ) và bà-la-môn 
Kiều-trần-như (Kaundinya, †Ã#ỦlI) đóng vai trò tà 
kiến. Ruciraketu hồi bà-la-môn Kiều-trần-như tại sao 
Đức Phật Thích-ca thành tựu vô lượng công đức mà 
mạng sống ngắn ngủi chỉ có 80 tuổi. Bà-la-môn Kiểu- 
trần-như trả lời ai thờ phượng xá lợi của Như-lai sẽ 
được sanh lên cõi trời. Ruciraketu hỏi chư Phật ở khắp 
thế giới không biết bất kỳ người nào hay chư thiên nào 
có thể đếm được thọ mạng của Như-lai. Chư Phật trả 
lời có thể đếm được các giọt nước trong biển cả nhưng 
không thể biết được thọ mạng của Như-lai. Bà-la-môn 
Kiều-trần-như chỉ giả vờ không biết, Litcchavikumära 
trả lời rằng thật là vô lý để trông mong có những quả 
dừa từ cây táo, cũng thế thật phi lý nếu hy vọng xá lợi 
từ thân Phật (Buddha-kaya, fbÖ}). Như-lai vốn không 
có gốc, ngài chưa từng tổn tại và được nhận biết. Sự có 
mặt của ngài cũng chỉ là ứng thân. Làm thế nào để có 
một thân không xương, không máu, rời tất cả xá lợi. 
Chư phật chỉ có pháp thân và pháp thân đó tức là pháp 
giới (Dharma-dhaäm, 3`). 

1. Ứng thân (Nirmanakaya, J3) 


Một mặt các kinh điển Đại-thừa cố gắng chỉ ra 
rằng các nhà Tiểu-thừa đã sai lầm khi tin rằng 
Thích-ca Mâu-ni là con người bằng xương thịt và xá 
lợi còn tồn tại, mặt khác họ giới thiệu hai khái niệm 
là ứng thân và Phật thân. Bất cứ điều gì được nói là 
do Đức Phật Thích ca thực hiện thì do ứng thân của 
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Phật thân hiện ra theo cách thế gian 
(lokãänuvartana), để có thể minh chứng với mọi 
người rằng đạt Phật quả là điều có thể con người 
làm được Chư Phật có Thành-sở-tác-trí 
(krtyänusthãnajñãna, RÈHI†EfI) biết tất cả các 
pháp. Chư Phật có thể hiện bất cứ hình tướng nào 
các ngài muốn vì sự giác ngộ cho tất cả chúng sanh. 
Khái niệm Đại-thừa về ứng thân giống như khái 
niệm của Nhất-thiết-hữu-bộ. 

Kinh Bát-nhã Ba-la-mật đã đặc biệt chỉ ra ứng 
thân hoặc sắc thân. Kinh Nhị-vạn Ngũ-thiên tụng 
Bátnhã Ba-la-mật (Paneaviméati-sahasrika Prajna- 
păramita, —ˆ Bà TT ÄÑÑX†ỉM§Ê ZZÊ©) nói rằng bồ- 
tát sau khi tu tập các pháp cần thiết và trí tuệ ba-la- 
mật liển trở thành Chánh-đẳng-giác. Sau đó, bằng 
ứng thân Phật, các ngài phục vụ chúng sanh ở tất cả 
các cảnh giới (lokadhaius, †R.7*) mười phương trong 
tất cả thời bằng Ứng-hoá-vân (Nirmanamegha, 
J-{t.zsš). Đây gọi là Nairmanikakäya. 

Theo nguồn Trung-hoa, ngài Long-thọ trong 
cuốn Đại-trí-độ luận bàn về kinh Bát-nhã Ba-la-mật 
do ngài biên soạn nói có hai thân là sắc thân và 
pháp thân. Sắc thân là thân do cha mẹ tạo ra, có 
những thuộc tính như những chúng sanh khác và bị 
chi phối bởi những luật vô thường. Sắc thân Phật 
sanh ra tại Kiểu-tát-la (Kosala, ‡l#š#§, Xá-vệ 
thành) trong khi pháp thân sanh tại thành Vương-xá 
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(Rđjagrha. +†ˆ2%). Sắc thân thì cần cho tục đế. Chính 
vì giải thoát cho chúng sanh mà ngài hiện nhiều sắc 
thân, nhiều danh hiệu, nhiều nơi sanh và nhiều 
phương pháp giác ngộ. Sự diễn dịch thân và pháp 
thân này cũng theo Bát Niết-bàn kinh (Parinmirvam 
Sñra, Ñ&ÌJJ344#) và Thâm-mật kinh (Sandhi- 
nirmocana Sitra, Ñ#Z Ấ©). 

Một số luận Du-già (Yogacaära, Tfifllifầ) dạy về khái 
niệm ứng thân như sau: 

(a) Kinh Lăng-già (S#rđlarnkara) giải thích chư Phật thị hiện 
nhiều ứng thân để phục vụ chúng sanh trong nhiều thế giới. 
Để thị hiện thân người, Đức Phật đòi hỏi phải có nghệ thuật 
và phương cách như một người bình thường, sống đời sống 
có gia đình, rồi xuất ly và cuối cùng tu tập giác ngộ. 

(b)_ Trong Duy-thức luận (Viñãptimatratasiddhi, If:iŸñf) nói 
rằng Ứng thân để độ con người (P/7hagjanas, Ñ), Thanh- 
văn (Šrãvakas"#$llj),  Bích-chi-Phật (Praryeka-buddha, 
hỳ *fÈ, 5ï), Bồ-tát (Bodhisatra, ?Zš) là những người 
chưa đạt được một của mười địa (Bhữmis, †ữ). Ứng thân nơi 
tất cả cảnh giới dù tịnh hay bất tịnh. 

(c) Những cuốn luận Trung-hoa về Pháp thành tựu (S¡đdhi, 
SH ØÌ) đề cập trong nhiều cách Đức Phật có thể chuyển 
hoá thân, tâm hay âm thanh của ngài hoặc của thân khác 
cho mục đích độ sanh. Ngài không chỉ chuyển hoá thân, 
tâm hay âm thanh của ngài hoặc của thân khác cho mục 
đích độ sanh; không chỉ chuyển hoá thân ngài thành Thích- 
ca Mâu-ni (Šđkyamuni, ÊŠ3}#P.Jéfj), hoặc tôn giả Xá-lợi- 
phất thành cô gái trẻ mà còn có thể tạo ra một thân thể 
mới, sống động và có tình thức. Thường ngài biến ra âm 
thanh của Phạm thiên hoặc qua âm thanh của tôn giả Xá- 


480 Bồ Tát và Tánh Không 


lợi-phất hoặc Tu-bổ-để nhưng để diễn đạt ý Như-lai. Và 

đây chính là lý do ta thấy nhiều khi tôn giả Xá-lợi-phất 

(2l 3È) hoặc Tu-bổ-để (đi ®Z #¿) giải thích một số lời 

dạy khó hiểu của Đại-thừa, trong đó bản thân tôn giả Xá- 

lợi-phất hoặc Tu-bổ-đểề hình như cũng không hiểu hết ý 

nghĩa. Cách thứ ba trong đó Đức Phật có thể chuyển hoá 

âm thanh của ngài như thiên âm trổi lên. Tư tưởng của ngài 
là siêu việt (/okoffara, !†H.Z) và thanh tịnh (anasrava, ÌŠ 

Y#). Đức Phật có thể nhập tâm với bất cứ tư tưởng nào ngài 

thích. Thật ra, ngài xuất hiện với ứng thân như Thích-ca 

Mâu-ni với tâm thích hợp với thế giới con người, nhưng 

ngài cũng có thể tạo tư tưởng ngài trong tâm của người 

khác. 

(d) Kính Diệu-pháp Lăng-già (Saddharma  Lankavatara 
Sirra, }ỲŠ‡Zlll4Š) giải thích mối liên quan giữa ứng thân 
và pháp thân. Ứng thân không phải do hành động tạo ra, 
Như-lai cũng không phải trong hoặc ngoài ứng thân: 

“Sarve hi nirmitabuddha na karmaprabhavä na tesu Tathaägato 

na cãnyatra tebhya Tathãgato””. 

Điều này chỉ có thể được khi Thích tử của Thiển na 
Phật (J/na, ## ) tuệ giác được thế giới hữu hình không 
tách rời tâm và họ có thể đạt được ứng thân giải thoát 
từ tác (kriyđ, {E) và hành (sa/kara, ƒT). lực (bala, 2)), 
thắng trí (abhjđa, l?f)và sống (vaé‹ira, ?E). Giống như 
pháp thành tựu, Như-lai đã tạo ra ứng thân để thực hiện 
các sứ mệnh của Như-lai (Tathägatakrtya, lI2&1lFfiìì). 
Và các Kimcang Thủ Bồ-tất (Vajrapäai, 
2>lllƒ#£#) '“ đã phục vụ như là thị giả cho các ứng 


BỘ Vajrapam (S) Kim Cang Thủ Bồ tát. Channa Dorje (T), Vajirapãni (P): 


Chấp Kim cang Bồ tát, Bí Mật Chủ Bồ tát, Kim Cang Thủ Dược Xoa 
Tướng, Kim Cang Lực sĩ, Kim Cang Mật tích, Chấp Kim cang, Chấp 
Km cang thân, Mật Tích Lực sĩ, Kim Cang Tát đõa. 
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thân Phật và chứ không phụng sự cho các Đức Phật thật 
và chức năng của Đức Phật như vậy là để ban pháp 
thoại và giải nghĩa những đặc tính của bố thí (dãna, 
Ti), trì giới (sila, †J#7#), thiển định (đhyana, #78), 
giải thoát (yừnok.sa, ffÊMfẰ) và duy tâm (vjđana, Tf':ò). 


Ứng thân thường được dịch như thân do Đức Phật 
ứng hiện để thành tựu lời nguyện độ sanh. Sự biểu hiện 
của báo thân trong thế giới thực nghiệm như Đức Phật 
Cồ-đàm và những vị trước đó và nối tiếp Như-lai là ứng 
thân của Đức Phật.” Sự giáng sanh của Đức Phật 
xuống thế giới ta-bà không phải là một sự ngẫu nhiên 
mà là một may mắn lớn cho loài người biết đạo lộ đến 
niết-bàn. Đây là sự giáng xuống của một bậc thánh, 
hoá thân thành một con người; những sự kiện khác từ 
khi sanh đến nhập niết-bàn là những hạnh nghiệp hiện 
thực trước mắt thật sự đáng tin, gần gũi với chúng 
sanh.”* Đức Phật Cồ-đàm là một vị Phật trong vô số 
chư Phật; và chư Bồ-tát là những hình thức bậc thánh 
khác được chọn để độ sanh, như Haribhadra đã nói: 

“Khi một số chúng sanh cần cầu nghe pháp hoặc các nhu 
cầu khác, Đức Phật vì hoàn thành đại nguyện trước đó 


“3Vena Šãkyamuni-tathãgatãdirũpenäsarhsãrarh sarvaloka-dhãtusu sat- 
tvanãrmh samihifara artharn samankaroty asau kayah, 
prabandhatayanuparato nairmanmiko buddhasya bhagavatah ... tathã 
coktam: karoti yena ciräam hitãn jagatah samam; äabhavät 
so'nupacchinnah kãyo nairrhãniko muneh. AbhisamayAlarnkãrAloka of 
Haribhadra, G.O.S., Baroda, trang 532. 

”* Xem Buston, trang 133 trở đi. Uttaratantra of Asanga, trang 245 trở 

đi (Obermiller”s Trans. Acta Orientalia, Tập IX, 1931). 
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của ngài, và vì mục đích độ sanh nên hiển hiện thân ngài 

trong hình thức này hay hình thức khác.””” 

Trong Tiểu-thừa, Đức Phật Cổ-đàm là một con 
người cao thượng, nổi bật trong nhân loại bởi sự chứng 
đạt tối thượng của ngài. Ngài không phải là chư thiên 
trước khi đạt bổ-để. Lịch sử của Đức Phật Thích-ca 
tuyệt đối cần thiết trong Phật giáo. Trong Đại-thừa, 
mặc dù Đức Phật Cồ-đàm là một nhân vật lịch sử, 
nhưng ngài không phải là vị Phật duy nhất và sự xuất 
hiện của ngài là một trong vô số lần hiển hiện của 
ngài. Đại-thừa đã khéo tránh được những điều khẳng 
định trước đó cho rằng có sự tùy thuộc chấp thủ vào 
nhân vật lịch sử nào đó cũng như nhà thành lập tôn 
giáo đó. 

2. Báo thân (Sambhogakaya, 34) Sắc thân hoặc 
ứng thân là để độ chúng sanh (P/rhagjanas,  ÀÀÑ, 
Thanh-văn (Šzaka 5# JR§),  Bích-chi-Phật 
(Pratyekabuddhas, EÈWƒÈ, 453) và Bồ-tát (Bodhi- 
saffvas, ?⁄š) là những vị mà chưa đạt được một trong 
mười địa, vì thế một thân khác được sáng tạo ra để sử 
dụng, một thân thích hợp cho lợi ích của tất cả bổ-tát. 
Đây gọi là Tha-thọ-dụng thân (Parasambhogakaya, 
1t H33) khác VỚI Tự-thọ-dụng thân 
(Svasambhogakaya, El#H]#) là thân chỉ tự chư Phật 
có thể sử dụng. 


Chính Tự-thọ-dụng thân đóng vai trò pháp sư của 
vô số kinh Đại-thừa, hầu như thường xảy ra ở đỉnh 


“3 AbhisamayÄlarnkãrÄloka of Haribhadra, G.O.S., Baroda, trang 525. 


Bồ-tát-hạnh 483 


Linh-thứu (Grdhrakifa, 3%4ŸŸ) nơi duy nhất trong ba 
cõi được xem là thanh tịnh và thích hợp cho báo thân 
(Sambhogakaya, Ÿ& -) xuất hiện. 


Từ mô tả ở trên về sự xuất hiện của Đức Phật và 
cách thuyết giảng pháp thoại của Đức Phật đã cho thấy 
các nhà Đại-thừa cũng không thể quên hoặc vượt lên 
khái niệm con người của Đức Phật mà các nhà Tiểu- 
thừa chủ trương. Họ vẫn cho Đức Phật Thích-ca vai trò 
chúa tỂ của vũ trụ mà chúng sanh vô cùng kính trọng, 
cúng dường với đầy hoa hương... Tất cả Bồ-tát, Thanh- 
văn, chúng sanh ở các thế giới khác nhau trong mười 
phương đến để nghe Đức Phật giảng về kinh Bát-nhã 
Ba-la-mật (Prajña-paramia, ÏX3?⁄4⁄Ê?#44&), Diệu- 
pháp Liên-hoa (Saddharma-pundarika, #}È*X3t†t#Š) 
hoặc kinh Hoa-nghiêm (GandavynhaiAvarisaRa-sutra, 


+ HH 


TE ly Z6)... 16 

Theo thuyết siêu hình của Đại-thừa, các bồ-tát lại 
có chư Phật giám hộ của chính họ và chư phật đó chứng 
được pháp thân giống như pháp thân của Đức Phật 
Thích-ca. Các bồổ-tát cũng đến hoặc thỉnh thoảng do 
chư Phật gởi đến để chào đón và cúng dường hoa 
hương lên Đức Phật Thích ca, mà Phật sát (cõi Phật trụ) 
là ta-bà thế giới (Saha lokadhzru, 3⁄23 †H7*). Thỉnh 
thoảng những mô tả này đi quá xa khi nói rằng chư 
Phật đến chỗ Đức Phật Thích-ca để nghe pháp thoại và 
quá nhiều vô số chư Phật và bồ-tát đến nổi ta bà thế 
giới phải san bằng các đại dương, núi non, biển cả, 


THÔN, Dutt, trang 157. 


484 Bồ Tát và Tánh Không 


sông ngòi, thành phố cũng như chư thiên, con người và 
các sinh vật khác. 

Khi chúng ta đọc các kinh điển Tiểu-thừa, ta 
thấy chư tăng thường đến gặp Đức Phật và đi cùng 
với họ là một hay hai sa-di (sđmaneras, Ỳ}?f]). Cũng 
thế, khi chúng ta đọc kinh Diệu-pháp Liên-hoa 
tường thuật về sự không đủ khoảng trống cho vô số 
chư Phật, nên chư phật không thể mang theo họ các 
bồ-tát đóng vai trò như thị giả (upasthäpakas, t3). 

Theo Nhất-bách-thiên Tụng Bát-nhã Ba-la-mật 
kinh (Safasahasrikãä Prajñaparamita, — 1T SRÑX3 
4# #6) và Nhị-vạn Ngũ-thiên tụng Bát-nhã Ba- 
lamật (PañcaviméýafI-sahasrika PraJñaparami1, 
— 8. h †AHÑjS234£ 4£) dạy rằng chính là thân 
cực kỳ chói lọi, từ mỗi lỗ chân lông chiếu ra vô số 
hào quang rực rỡ, chiếu khắp các thế giới 
(lokadhaixus, {Ñ 7ï) nhiều như số cát sông Hằng. Khi 
lưỡi kéo ra rộng dài, từ đó cũng vô số tia sáng toả ra 
và mỗi vâng sáng là hoa sen ngàn cánh trong đó ứng 
thân của Như lai an tọa (7athäãgafavigraha: một loại 
ứng thân của Như lai - Nirznmanakaya) đang ban pháp 
thoại bao gồm các Ba-la-mật cho chư Bồ-tát, Thanh- 
văn và chúng sanh. 

Sau khi đạt được Sưtử Du-hí Tam-muội 
(Simhavikridita samadhi, Ị-ƒfJÊÑ—-W§), thân ngài 
chiếu sáng tam thiên đại thiên thế giới (Trisãhasra- 
mahasahasra lokadhatux, —~T-XT-TH7£) giống như ánh 
sáng của mặt trời, mặt trăng chiếu khắp thế giới. Đức 
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Phật chỉ ra chân tự tánh (Prakrtyatmabhaäva, Eš HE) 
của tất cả các pháp. Một số tầng lớp chư thiên cũng 
như loài người của bốn cõi, Diêm-phù-đề (Jambudavipa, 
J¿]Ÿ7-#¿), Tây-ngưu-hoá châu (Aparagodana, PH“F,) 
vv... thấy chân tự tánh (Prakrtyatmabhaäva) và suy nghĩ 
Như-lai đang ngồi trước họ ban pháp thoại. Từ thân này 
lại phóng ra vô số tia sáng khiến tất cả chúng sanh từ 
các cảnh giới khác thấy Đức Phật Thích-ca thuyết pháp 
Bát nhã Ba-la-mật cho tăng chúng và hội chúng tỳ- 
kheo. 

Kinh Diệu-pháp Lăng-già (Saddharma Lankavatara 
Sữrra, }3*|#ÿlI#4&) đầu tiên trình bày khái niệm đẳng 
lưu (Nisyanda, “#f3Š) hoặc pháp tánh đẳng lưu Phật 
(Dharmafaänisyanda Buddha, S‡ỲNñÈ) và dường như từ 
báo thân chưa hiện hữu. Chúng ta cũng có thể thấy các 
tác phẩm Tiểu-thừa chỉ ra thân siêu việt của Đức Phật 
với tướng hảo và tướng phụ của bậc thánh nhân. Đây là 
kết tụ công đức vô lượng do ngài tu tập trong nhiều 
kiếp quá khứ. 

Trung-hoa dịch “Sambhogakaya` là Pao shen 
(&Õ). Pao (#) nghĩa là kết quả và thành quả đáp 
lại; thân (3X) là thân thể. Báo thân cũng có nghĩa 
là thành quả dị thục (vipãka, #4?#%, quả chín muôi) 
hoặc đẳng lưu (misyanda, “##, dòng chảy). Những 
nhà Du-già luận sau này gọi là tha-thọ-dụng thân 
khác với tự-thọ-dụng thân. Mặc dù Bát-thiên tụng 
Bát-nhã Ba-la-mật kinh đã không phân biệt báo thân 
với ứng thân, nhưng kinh chỉ ra thân siêu việt của 
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Đức Phật như là kết quả công đức từ vô số kiếp 
trước. Kinh Lăng-già (Lankaãvarara, ‡21llÃŠ) đã dùng 
từ ngữ “dị thục” hoặc “đẳng lưu' để chỉ sự chuyển 
tiếp từ khái niệm Dị thục thân (Vipakajakaya, 
3t 3L) của Tiểu-thừa đến khái niệm “Tha-thọ-dụng 
thân" (Parasambhogakaya, {U52 H3) của Đại-thừa. 
Gọi là báo thân bởi vì biểu hiện cho thân tổn tại 
là hiện hữu của sự hưởng thọ đầy đủ chân lý của 
Đại-thừa như kinh dạy: “hưởng thụ hoàn toàn chân 
lý hoặc từ khi tuệ giác chân lý'.""” Báo thân là diệu 
dụng hiển hiện của pháp thân trong thế giới thực 
nghiệm trong hình thức hữu hình. Đức Phật đã xuất 
hiện ở đây như một chư thiên tối thượng, cư ngụ ở 
cõi Sắc-cứu-cánh thiên (Akanistha, {7š %2) và 
chung quanh là vô số các bồ-tát. Ngài được ban cho 
ba mươi hai tướng tốt và tám mươi tướng phụ. 'Ẻ 
Thân này là kết quả kết tụ của vô lượng công đức 
của các kiếp trước. Những mô tả về báo thân của 
Đức Phật trong kinh Đại-thừa. Nhất-bách-thiên Tụng 
Bát-nhã Ba-la-mật cũng nói rất hay về báo thân như 
từ mỗi phần của thân Phật, từ đỉnh đầu, bàn tay, bàn 
chân ngay cả các ngón tay... các tia hào quang chiếu 
ra đến tận cùng của thế giới. “'” Chỉ có những Bồ-tát 


. Buston, tập L, trang 129. 


“3 Dvatrimsal laksanäsitivyañjanätmäã muner ayam; 

Sambhogiko matah kãyo mahãyãnopabhogatah. 
AbhisamayAlarhkãrAloka of Haribhadra, G.O.S., Baroda, trang 526. 
7Ð <ata Sãhasrikä, trang 2 trở đi. 
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đạt được địa thứ mười mới có thể thấy được báo 
thân phước tướng của Đức Phật mà những vị khác 
thì không thể thấy được. Đây là ý tưởng của các 
luận sư Trung quán (Mđdhyamika, r"ãR). 

3. Pháp thân (Dharmakaya, 3#) 


Thân thứ ba hoàn toàn thuộc cảnh giới trần gian 
(Sœmrrri) và siêu việt và như thế những nhà Đại-thừa 
thời kỳ đầu bao gồm cả ngài Long thọ đã xem thân này 
như là sắc thân hoặc ứng thân. Chỉ có Đại-thừa cho là 
thân thật duy nhất của Đức Phật là thực tại và không 
khác từ các pháp trong vũ trụ này. Mặc dù nỗ lực để 
định nghĩa pháp thân bằng những từ, ngữ đang hiện 
hành, nhưng sẽ không chỉ không đúng mà còn đưa đến 
sai lầm. Kinh điển Đại-thừa đã cố gắng đưa ra ý tưởng 
này trong khả năng ngôn ngữ cho phép. 

Kãrikã”“! và Pháp đẳng lưu (S¡/ddhi, 5§ÈÄ3*) gọi 
pháp thân là tự tánh thân (Svabhavika / Svabhava- 
kãya., ElE-Ä), vì thân này không thể đo lường được và 
vô hạn. Pháp thân tràn đây khắp hư không. Pháp thân 
là căn bản của báo thân và ứng thân. Pháp thân lìa tất 
cả đại mãn tướng (mahäapñrnalaksanas, ÄJR) và hí 


° Đây là quan điểm của luận sư Pháp-tú (Dharmamira), 
(Mãdhyamika, Buston, tập I trang 131 trở đi). Tác phẩm của ngài Pháp- 
tú được gọi là Prasphufapada và hiện nay đang lưu giữ tại Tây-tạng. 

”'' Kãrikã (kãraka): Lời ngắn gọn, súc tích, học thuyết (concise 
sftatement In verse of, doctrine); trích trong A Sanskrit English 
Dictionary, Etymologtcally and Philologically Arranged with Special 
reference to Cognate Indo-European Languages, print l4 times, Dellhi: 
Motilal Banarsidass, 1997, trang 274. 
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— 


luận (mispra-pafñca, lãm). Pháp thân là chân thật, bất 
diệt và công đức (gunas, 1J#5) vô lượng. Pháp thân 
cũng không phải là tâm cũng không phải là sắc và lại 
nữa chư Phật có thể có riêng báo thân nhưng tất cả chư 
Phật đều đồng giống nhau chỉ có một pháp thân. Điều 
này có thể tự mình chứng biết (prafyatmavedya, HãŠ 

mà không thể mô tả được, vì nếu diễn tả thì tựa giống 
như cố diễn tả mặt trời thế nào cho người mù nghe mà 
người này chưa từng biết mặt trời ra sao. 

Trong Bát-thiên tụng Bát-nhã Ba-la-mật và những 
kinh Bát-nhã Ba-la-mật khác mặc dù liên tục phủ định 
những điều khẳng định về thực thể, nhưng chưa bao giờ 
quả quyết chân như (T4z/hazia, E£JII) hoặc Tánh-không 
(Šnnyara, ”šƑÈ) hoặc pháp thân (Dharma-kaya, X3) 
trong ý nghĩa thật của nó là cũng không tổn tại. Văn 
kinh diễn tả như sau: 

“Như thị là không biến đổi, không thay đổi vượt khỏi 

khái niệm và phân biệt.” 

(Tathatavikara nirvikaravikalpäa nirvikalp3). 

Điều này đã chỉ ra khái niệm tích cực của thực tại 
hơn là sự hoàn toàn phủ định. Bát-thiên Tụng Bát-nhã 
Ba-la-mật cũng tuyên bố giống như vậy về pháp thân 
như sau: 

“Như-lai biết tất cả các pháp tồn tại trong thế giới hoặc 

Như lai đã từng ban pháp thoại rằng các hiện tượng tổn 

tại chỉ là một giấc mơ và không cần hỏi liệu khi nào 

Như-lai đến và nơi nào Như-lai sẽ đi, hãy giác ngộ Như- 

lai trong các pháp.” 
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Có người nói Phật thân khởi lên ngang qua nguyên 
nhân và kết quả (lý Duyên-khởi) giống như âm thanh 
của ống sáo tùy điều kiện mà có nghe hay không. Ai 
chạy theo sắc tướng và âm thanh của Như-lai để tìm 
Như lai có mặt hay không là đi xa với chân lý. Cũng 
không có nghĩa gì hơn là chính thân đó do thực tại biến 
hiện nhưng đó lại là hí luận (prapadca) nữa. 

Khi Thập-bát thiên tụng Bát-nhã Ba-la-mật khẳng 
định rằng Như-lai không tôn tại. Điều này ám chỉ rằng 
ai đọc tụng kinh điển Đại-thừa có thể thấy Như-lai. 
Ngay cả chư bổ-tát, trừ khi và cho tới khi nào đạt đến 
địa thứ mười mới thấy thân Như-lai, tuy nhiên ý nghĩa 
vi tế nghĩa là Tự-thọ-dụng thân. Bồ-tát vẫn còn trong 
vòng vọng tưởng và khởi niệm rằng vận dụng trí Bát- 
nhã Ba-la-mật để loại trừ sự chấp thủ nơi đây không có 
Như-lai. Cũng giống Thập-bát thiên tụng Bát-nhã Ba- 
lamật và kinh Kim-cang Bát-nhã (Vajracchedika 
Prajää-päaramiiä), kinh Bồ-tát tạng (Bodhicaryävatära, 
? l& JMU/66) “7 trình bày như sau: 

“Ai dùng sắc để thấy Ta và dùng âm thanh để tìm Ta thì 

không thể thấy Ta, bởi vì chỉ có thể thấy Như-lai trong ý 

nghĩa của tự tánh pháp (dharmaia), vì tất cả bậc đạo sư 

chỉ có một là pháp thân. Tự tánh pháp không thể nhận 
biết và đó cũng là Như-lai.” 

(Dharmato buddha dras{favya dharmakaya hi nayakäyah, 

dharmatä cãpy avIJñeyä na sã sakyä v1Jãn1tum). 

Những nhà Du-già luận đặc biệt rất quan tâm đến 
khái niệm pháp thân. Kinh Lăng-già dạy rằng Đức Phật 


“ GBWL, trang 42. 
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(tự tánh pháp, Dharmaa, H†E3š) không có bất cứ cơ 
sở nào (miralamba), vượt khỏi các sắc căn, hình tướng 
và vì thế vượt khổi nhãn quan của hàng Thanh-văn, 
Bích-chi Phật hoặc không phải Đại-thừa, mà pháp thân 
chỉ có thể tự giác ngộ trong chính vị đó. 

Kinh Lăng-già gọi là Tự tánh pháp thân 
(Svabhavika-dharmakaya, HE). Tự tánh pháp 
thân này vi tế, thậm thâm, bất diệt và là một và 
cùng thân với tất cả chư Phật. Duy-thức Tam-thập 
luận tụng (Trưnsika, lfEñã — -|-ñf8ÃÑ) giải thích pháp 
thân chuyển từ sở y (đsraya, BT{k), a-lại-da-thức 
(đlayavÙñana, JHÄÄÌlÄÏ) thành trí (ñãna, HÈ#) và 
chuyển tan hai chướng (đaus fhulyas, —-Bš) là phiền 
não chướng (kleýãvara1ma,}ftfflfZ) và sở trì chướng 
(jñeyävara1a, J XIIBŠ). 

Hiện-quán Trang-nghêm luận (APhisamaya- 
lankarakarika, Đ”ÖĂ:H: li) cũng giải thích tương tự về 
pháp thân. Có hai loại pháp thân là: 

1) Bồ đề phần (Bodhipaksika, ?£#¿2}) và các pháp khác 
là bản thân thanh tịnh, chân trí (#ãnđữmana, L?ï) và ly hí 
luận (msprapafñca, l#Ằ ïfâ) và 

2) Pháp thân thứ hai là chuyển sở y (asraya, Jÿï†k) thành 
tự tánh thân (Svabhavakaya, H#®). 

Mục đích của các bồ-tát là giác ngộ pháp thân. Mỗi 
chúng sanh có pháp thân hoặc pháp thân tạo ra tất cả 
chúng sanh trên thế giới, nhưng chúng ta bị vô minh che 
mờ, không thấy được sự thật. Mục đích mà Bồ-tát đạt 
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đến là chuyển hoá vô minh (awidya, Ấ#H]j) và tuệ giác 
sự thật là vị ấy có pháp thân cùng với tất cả. 

Bồ-tát hoàn toàn giác ngộ tính đồng nhất của ngài 
với Tánh-không (dharmara, ýñnydtä, †È”Š) và rộng lớn 
(sưmaia, Ä) với tất cả các pháp. Pháp thân là một với 
tuyệt đối có thể khiến cho Đức Phật trực giác vào chân 
lý, chính chức năng diệu dụng này của Đức Phật đã 
phơi bày các pháp hiện tượng. 


Đây là nguồn suối sức mạnh tiểm tàng để từ đó 
Đức Phật hiển hiện cụ thể hoá trong cảnh giới hạn chế. 
Báo thân là biểu hiện cụ thể của chính Đức Phật (tự- 
thọ-dụng thân) và tha-thọ dụng năng lực tỏa sáng khắp 
chư thiên. Hơn nữa vì đại nguyện độ tất cả chúng sanh, 
Đức Phật thỉnh thoảng hoá thân trong vô số ứng thân 
để đạt mục đích cứu khổ này. 


Kinh Bát-nhã Ba-la-mật liên tục nhắc chúng ta hãy 
xem Đức Phật như pháp thân và pháp thân đó ẩn tàng 
trước chúng ta.“ Pháp thân là thực chất, thật tại của vũ 


"3Ye mãm rũpena cädräksur ye mãrh ghosena anvayuh 
mithyäprahãna-prasrtä na mãrmh draksyanti te Janah 

dharmato Buddhã drastavyäa dharmakaya hi nãyakãh 

dharmatfäã cãpy avijñeyäã na sä §akyã vijãnitum. 

Vajracchedikã, trang 43, trích trong MKV, trang 448; Bodhicaryävatãra, 
Äcãñrya Šãntideva, trang 421. 

uktaih hy etad Bhagavata: 

dharmakaya Buddhã Bhagavantah mã khalu punar imarh bhiksavah 
satkãyarh kãyarh manyadhvarh dharma-käya parinispatfito mãm 
bhiksavo 

draksyanty esa ca Tathagatakayah. 
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trụ. Pháp thân thoát khỏi các quan niệm đối đãi hai 
bên. Vì là bản chất của vũ trụ nên gọi là tự tánh thân 
(svãbhãvika-kãya) '”” nhưng pháp thân ” vẫn là một con 
người với vô số công đức và năng lực ở đó.” 

Mối Liên quan giữa Ứng thân, Báo thân và 
Pháp thân 

Ba thân của ứng thân, báo thân và pháp thân đã 
phát triển thành một hình thức tiến bộ trong kinh tạng 
Đại-thừa. Ứng thân là thân hiển hiện, một hình thức 
đích thực của Đức Phật lịch sử được kính trọng (trong 
khi hoá thân là các thân khác với hình tướng Đức Phật). 
Quá tôn kính ngài, các đệ tử đã tôn xứng ngài “chúa tể 
của lòng từ” như một bậc siêu lịch sử và không rời bỏ 
chúng sanh. Thân ứng hoá của bậc giác ngộ là vượt 
thời gian, không gian, không hình tướng, màu sắc hoặc 
kích cỡ, không giới hạn bởi phạm vi và cơ sở. Thân 
siêu lịch sử của Đức Phật biểu hiện vô số thân vì lòng 
từ cứu chúng sanh ra khỏi thế giới tà bà. 

Ứng thân của Đức Phật xuất hiện trong hai thân 
khác là báo thân và pháp thân. Báo thân là thân phước 
báu, thân thọ hưởng không chỉ thọ hưởng hạnh phúc 


AstaSahasrikãäPrajNaparamitä, (Bib.Indica), trang 94.  mukhyato 
dharmakayas tathagatah. — AbhisamayAlarnkãrAloka of Haribhadra, 
G.O.S., Baroda. trang 181. Cũng xem trang 205 & 521 trở đi. 
"Sarväkãram vi§uddhih ye dharmãh prãptã nirãsraväh; svãbhãviko 
muneh kãyas tesam prakrti-laksanah. AbhisamayAlarhkaãrAloka of 
Haribhadra, G.O.S., Baroda, trang 523. 

7 Outlines of Mahäyãna, trang 223-4. 

75 AbhisamayAlarhkãrAloka of Haribhadra, G.O.S., Baroda, trang 523 
trở đi. 


Bồ-tát-hạnh 493 


của thân thể tốt đẹp mà còn hưởng công đức của vô 
lượng đức hạnh tu tập. Theo tinh thần, hóa thân cũng 
được biết là vô tướng và vô sắc. 

Thân thường trụ của Đức Phật gọi là pháp thân là 
thân chân thật. Đó chính là pháp. Như chân lý, pháp 
thân cũng được biết là vô tướng và vô sắc. 


Để có thể hiểu học thuyết trên, chúng ta có thể 
theo trình tự ngược lại. Không có pháp thân làm nền 
tảng thì cả hai báo thân và ứng thân không thể có. 
Tương tự không có báo thân và ứng thân thì pháp thân 
khó thể hiểu nổi. 

Bậc giác ngộ trong ứng thân của Đức Phật lịch sử 
vẫn là một thân với pháp thân vô tướng và ứng thân 
không thể thấy được. Đại-thừa đặt thành phương trình 
pháp thân là đồng với Tánh-không. Đây là chân lý và 
trí tuệ đó là hoàn hảo. Nhận thức đúng đắn rằng Tánh- 
không không phải là trạng thái phú định hoặc tính lặng, 
mà Tánh-không là hoạt động tích cực và diệu dụng liên 
tục liên quan đến chân lý (pháp). Báo thân được hoàn 
thành do phước báo thành tựu đầy đủ các pháp. Tuy sắc 
thân vật lý nhưng cứu cánh bản chất thì nó vẫn là vô 
tướng và vô sắc. Pháp thân là chân lý tối hậu là ngay 
pháp thân cũng không và vô tận. 


__ S _._ 


ọ 
KẾT LUẬN 


Tính Đồng Nhất trong Kinh tạng Pali và Đại 
Thừa 

Sự khác nhau giữa khái niệm Bồ-tát (Bodhisara Í 
Bodhisafra,? ) và Tánh-không (Suññata Í Šñnya1ä, 
2E) trong kinh tạng Pali (ÑUJH£##š) và Đại-thừa 
(X3 HL.) không chỉ bằng ngôn ngữ mà cả trong tu 
tập. Trong kinh tạng Pali, Phật giáo được trình bày 
trong một phương cách đơn giản khiến mọi người dễ 
hiểu. Ngược lại, trong Đại-thừa diễn tả trong chỉ tiết 
và ngôn từ hoa mỹ, có tính chất lập luận triết lý khó 
hiểu và hình thức không phổ biến cho Phật tử phổ 
thông. Những cách đơn giản của kinh tạng Pali 
dường như rất gần với phương pháp truyền khẩu 
trong thời kỳ sơ khởi của Phật giáo. Vấn đề đáng 
quan tâm là liệu kinh điển Pali có gần gũi hơn với 
những pháp thoại nguyên thủy của Đức Phật? 
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Nhưng rõ ràng những tác phẩm Đại-thừa là thuộc 
giai đoạn phát triển sau này với những lý luận siêu 
hình được nói đến rất nhiều. Sự mô tả phủ định của 
Tánh-không (Šønya¡đ) trong văn học Bát-nhã Ba-la- 
mật (Prajña-Paramita, lX3?ìšÊ®ÃÊ) và các học 
thuyết khác trong văn học Đại-thừa đã tạo ra một 
loại kinh điển sâu sắc hơn với những biện luận theo 
cách thức triết lý và làm nền tẳng cho các trường 
phái tư tưởng phát triển sau này. 

Tuy nhiên, mặt khác nói chung cũng có nhiều sự 
đồng nhất trong kinh tạng Pali và Đại thừa như sau: 

e Pháp thoại (#Zññ) trong các kinh điển Đại-thừa, 
cùng với kinh điển Pali về cơ bản được xem là 
giống nguồn gốc (lñjJg‡), bản chất (Jñl 2#) và 
mục đích (JH] H 9) bởi vì những gì thường được 
nói trong các kinh Bát-nhã Ba-la-mật (Praj7ña 
paramia, ÏX??34ãŒÈ?44Š), kinh Diệu-pháp 
Liên-hoa (Saddharma-Pundarika, #}}2Z)34tÃŠ), 
kinh Lăng-già (Lazkavarara, ‡ZlẤŠ), kinh 
Thần-thông Du-hí (Laliravistara, #ft33⁄2J§R<), 
kinh Tam-muộ1-vương (Samadhir-Ja, 
—=#ỦR£L4#) kinh Thập-địa (Daábhnmi, 
-FHH4Š), kinh Vô-lượng-thọ (Sukhävarï, Ất R: 5ƒ 
#), kinh Duy-ma-cật (Vimalakirti, # FEñh*).. 
cũng thường được thấy trong kinh tạng Pali. 

e Học thuyết Tánh-không (Šønyđra, ?šƑÈ) trong 
Đại-thừa thật sự có hạt giống của “không” 
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(Suññara, ”Z) trong kinh tạng Pali và “không' là 
bài học căn bản đầu tiên về Vô-ngã (anãtman, 
1:4È) và lý Duyên-khởi (Prafifya-samutpada, 
#4 ủ) Vì thế, 'không” nghĩa là Vô-ngã, 
Duyên-khởi, Tứ-đế (Ji) và Giới-định-tuệ 
(2E S:) là những điều rất căn bản và là nguồn 
gốc cho tất cả các pháp thoại khác trong Phật- 
giáo. Tất cả những lý tưởng Phật giáo khác xuất 
phát hoặc phát triển từ học thuyết này đều bởi 
lẽ để thích ứng với căn cơ, tính khí của tất cả 
chúng sanh và bối cảnh lịch sử tôn giáo lúc đó. 

e Vô-nøã và Duyên-khởi trong kinh tạng Pali là 
biểu thị cho thật tại của tất cả hiện tượng trong 
kinh điển Đại-thừa. 

e Phương pháp Bồ-tát tu tập mười ba-la-mật 
(† 34 #4) trong Đại-thừa tương đối giống với 
mười ba-la-mật trong kinh điển Pali. Nói cách 
khác, sáu ba-la-mật (7š###?#7) của Bồ-tát hạnh 
(###fr) mà hầu hết các kinh Đại-thừa để cập 
và chủ trương thì không gì hơn là phương pháp 
truyền thống giới-định-tuệ với ba mươi bẩy 
phẩm trợ đạo (—-†--t;}3l) trong kinh Pali. 

e Khái niệm mười địa (-}Ƒ'Hl) của Đại-thừa là có 
tương quan với tiến trình phát triển tâm linh của 
chín thiền (7L#ÿ) trong kinh Pali. 

Nguồn gốc của các học thuyết Đại-thừa chủ yếu 
nằm trong kinh điển Pali. Vì thế, không đúng để 
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khẳng định rằng Bồ-tát thừa (Zš2K) là cao hơn hay 
siêu việt hơn Thanh-văn-thừa. Sự so sánh khuynh 
hướng giải thoát mở rộng trong Đại-thừa với sự giải 
thoát cá nhân ích kỷ của Thanh-văn-thừa (5;EÑZK) 
là nên loại bổ tức khắc. Những gì được chấp nhận là 
pháp thoại của Đức Phật là tùy theo khả năng, căn 
cơ và tính khí của từng cá nhân mà thu nhận có 
khác. Ngài không bao giờ xếp tất cả với nhau vào 
một loại trí tuệ đặc thù nào đó. Và điều này đã 
không để lại sự hoài nghi trong ý nghĩa cao thượng 
của hai ý thức hệ Tiểu và Đại-thừa. Kinh điển Đại- 
thừa thâm sâu và trong sáng cũng giống như triết lý 
giải thoát trong kinh điển Pali. 

Thật ra, pháp thoại được giảng bởi đức Thế-tôn 
thì không phải là giáo nghĩa của triết lý, hay không 
là gì tất cả, mà pháp chỉ như một dụng cụ chữa bịnh 
để rửa sạch cấu uế thô tế bên trong chúng ta. Cũng 
giống như bịnh nhân được chữa bịnh, khi bịnh lành 
thì thuốc mất tác dụng; khi chúng ta giải thoát khỏi 
phiền não, thì pháp trở thành vô dụng và bỏ lại đằng 
sau như chiếc bè thả trôi, sau khi người đã đến bờ: 

“Giống như chiếc bè, sau khi do nhiều cỏ, gậy, nhánh 
và lá kết thành, phục vụ để đưa người qua bờ kia rồi bỏ 
lại. Cũng thế pháp là những phương tiện để vượt qua bờ 
sanh và tử. Khi đến bờ niết-bàn bên kia rồi thì không còn 
gì theo chúng ta, tất cả đều để lại phía sau.” 

“Này các tỳ kheo, nên biết pháp thoại do Như lai 
thuyết cũng giống như chiếc bè. Ngay cả pháp còn phải 
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bỏ, huống chi phi pháp. ˆ 

(2$ E8! #I#kZfAì*, lì “Elf 2í, y5 Ea, ft slEik). ”? 
Thế nên, dù Đại-thừa hay Tiểu-thừa chỉ là những 
phương pháp trị bịnh, phương tiện (Upaya-kausalya, 
1#) để phát triển tinh thần đến tuệ giác cao nhất 
và tất cả pháp thoại của Đức Phật chỉ có một mục 
đích giải thoát duy nhất như biển cả rộng lớn bao la 
chỉ có một vị duy nhất là vị mặn, nên không có gì 
thấp hơn hay cao hơn. Trong mối liên quan này, 
chúng tôi cũng mạo muội để nghị rằng nên chăng 
trong giới học thuật Phật giáo đổi thuật từ “Tiểu- 
thừa) (Himayana, 7]3) và “Đại-thừa” (Maha-yana, 
%3) trở thành “Truyền thống Phật giáo thời kỳ 
đầu' (1J‡JHffZïb#U) và “Truyền thống Phật giáo 
Phát triển' (11/5 šfZb#). 

Ứng Dụng Khái Niệm Bồ Tát 

1. Bồ-tát trong sự Cải thiện Cá nhân và Xã hội 

Mẫu hình chung của Bồ-tát trong kinh tạng Pali 
và Đại-thừa là tánh cách cao thượng, nỗ lực nâng đỡ 
và giúp người khác sống có ý nghĩa. Nguyện vọng 
cao cả của cả hai hệ thống là cùng ý tưởng, Bồ-tát 
phải tự nương tựa chính mình, tự kiểm soát, tự thức 
tỉnh và tự trách nhiệm. Tinh tấn hành Bồ-tát hạnh, 
thuần thành, sâu sắc và từ bi, lân mẫn đến tất cả 
chúng sanh. 


Lý tưởng Bồ-tát hiện hữu liên tục và làm sống 


1“! @NIIWW27)EE/&, #33, fÍỦ, —2U2UJV trang 113-4. 
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động các hạnh nghiệp của Bồ-tát cho đến khi đạt 
được mục đích tuệ giác. Chính lý tưởng đã tạo một 
sức mạnh tinh thân và giác tỉnh để Bồổ-tát vượt qua 
bể khổ. 

Bồ-tát là bậc từ bi vô lượng. Ngài dạy chúng ta 
phải tăng trưởng lòng tốt và vị tha, bởi tập khí lâu 
đời của con người là ích kỷ, vô minh và tính tự phụ 
đã phá huỷ sự thánh thiện trong lòng mỗi người. 
Chính vì không hiểu phương cách gỡ rối tự mình 
khổi vũng bùn của phiên não, vọng tưởng khiến 
chúng ta ngả quy thành nạn nhân và nhiều lần chúng 
ta trở thành vô dụng trong việc tự giải thoát mình 
khỏi trạng thái khổ đau và phiền não. Nếu chúng ta 
thấm nhuâần lý tưởng Bồ-tát trong đời sống hàng 
ngày, chúng ta sẽ thức tỉnh năng lực ẩn tàng bên 
trong, nỗ lực thăng tiến tâm linh. Chính chúng ta là 
người có thể tự điều ngự tâm, vận dụng diệu dụng 
của tâm Bồ tát để hiện tại và tương lai chúng ta và 
mọi người đồng giải thoát an lạc. 

2. Học thuyết Bồ-tát trong sự nghiệp Hoằng 
pháp 

Hiểu biết về kinh tạng Pali và Đại thừa cần thiết 
nhiều trong việc nâng cao lý tưởng Bồ-tát, cũng như 
nghĩa lý Đại-thừa bát-nhã ba-la-mật là rất thâm sâu, 
một nghiên cứu đơn giản không thể đáp ứng được 
nhu cầu người tham học. Chúng ta có thể nghiên cứu 
những chủ đề Bồ-tát và Tánh-không này từ mọi phía 
của phân tích ngữ nghĩa, biểu tượng và thâm nhập 
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chứng nghiệm (tri hành hợp nhất). Điều này đòi hỏi 
Bồ-tát phải dấn mình vào sự nghiệp hoằng pháp và 
đồng sự. 

Ứng dụng Học thuyết Tánh-Không 

1. Học thuyết Tánh-không và Quan điểm Cá 
nhân cũng như Xã hội 

Pháp thoại Tánh-không do Đức Phật dạy nằm ở 
học thuyết Vô ngã và Duyên khởi. Điều này đã cho 
chúng ta một quan điểm hoàn hảo về cá nhân và thế 
giới. Vì thế, một sự thật không thể phủ nhận được là 
Phật giáo không bao giờ bi quan và yếm thế ở bất 
cứ thời đại nào, chế độ nào dù quá khứ, hiện tại 
hoặc tương la1, trong văn hoá phương tây hay châu á. 

Theo học thuyết Tánh-không, Phật giáo luôn mở 
con đường siải thoát. Phật giáo không hứa đưa con 
người lên cối trời hoặc thăng hoa thiên đàng hay đoạ 
xuống cảnh giới địa ngục. Phật giáo không chỉ 
hướng dẫn con người biết rõ chính mình là ai, tại sao 
vị ấy đau khổ mà còn chỉ ra con đường giải thoát 
nếu vị ấy muốn đi. Theo Phật giáo, giải thoát không 
có nghĩa là giúp con người trốn khỏi cuộc đời này 
mà là hướng dẫn con người đối mặt với đời sống 
hàng ngày, đối mặt với vị ấy, với năm uẩn phản 
chiếu và đối mặt với hình tướng của thật tại như thị. 
Điều này có nghĩa là giải thoát được xây dựng trên 
tuệ giác và sự thấu hiểu của trí tuệ chân thật. Với 
tuệ giác như vậy, Bồ-tát thoát khỏi các trói buộc, 
đạt được bồ đề kiên cố, nỗ lực, thành tâm tu tập và 
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phụng sự nhân loại không mong cầu, ước muốn sự 
đền ơn. 

Đứng về mặt tiến bộ của văn minh vật chất, con 
người có thể bay lên mặt trăng, sao hoả hoặc chìm 
dưới đáy đại dương, sáng tạo ra bom nguyên tử, kỹ 
thuật khoa học, kỹ thuật vệ tinh nhân tạo... Càng 
nhiều thành đạt đạt được trong thế giới này, thì càng 
nhiều khủng hoảng mà con người phải đối mặt. 

Chính lịch sử nhân loại là lịch sử truy tìm đối 
tượng của chân lý an lạc và hạnh phúc, thì học 
thuyết Tánh-không chính là đối tượng cho mục đích 
cao thượng đó. 

Tin tưởng vững chắc học thuyết Tánh-không là 
nên tảng, không chỉ cho thế kỷ XXI mà còn ở những 
thế kỷ kế tiếp với mục đích xây dựng, thăng hoa và 
cải thiện con người và xã hội cũng như ngược lại con 
người và xã hội phải xây dựng, thăng hoa và cải 
thiện những gì mà vô tình hay cố ý họ làm mất đi. 

Tánh-không là cánh cửa cho chúng ta hành động 
đúng với bản chất chân thật. 

2. Học thuyết Tánh-không và Khoa học 

Cũng thật thú vị chú ý rằng những nghiên cứu 
pháp thoại Tánh-không trong Phật giáo, các nhà 
khoa học đã đi đến kết luận rằng Tánh-không là 
tương ứng với khoa học, bởi cả hai khoa học và 
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Tánh-không có nhiều điểm tương đồng.“ 

Người ta nói rằng những nhà khoa học nguyên tử 
đã khám phá ra nguyên lý rằng vật chất được khai 
thác thành năng lượng và năng lượng cùng vật chất 
đó xuất hiện như hai, nhưng thật ra chúng chỉ là một 
đơn vị giống như chân lý theo Phật giáo là Tánh- 
không. Đó là chứng minh của sự vô thường. 

Nghiên cứu so sánh học thuyết Tánh-không và 
một vài sắc thái đặc thù của khoa học đã chứng tỏ 
những điểm nổi bật giống nhau. Đây là thành công 
lớn của nhà khoa học hiện đại đã đối phó phong trào 
và thay đổi để tiến hoá nguyên lý trao đổi vật chất 
thành năng lượng. Điều này giống như sự khẳng 
định của Tâm kinh (Hrdaya Sữfra) đã phân tích 
nguyên nhân “sắc” không khác với “vô sắc” hoặc 
'không'; sắc và không thì đồng nhau như sau: “Sốc 
chẳng khác với không và không chẳng khác với sắc. 
Sắc đồng với không và không đồng với sắc.” 
(6%347š, 2534. f,RỊ ZZ, ZšRII¿,). “7 

Khoa học hiện đại chấp nhận “sắc” như “năng 
lượng và “năng lượng" nghĩa là “sắc”. Đây là minh 





hoạ bằng phép ẩn dụ trong ví dụ năng lượng của 


'?® Xem Buddhism and Science, Buddhasa P. Kirthisinghe ed., Delhi: 
Motilal Banarsidass, Rpt. 1996, trang 8-11, 17, 40, 92, 103 & 146 trở 
đi. 

? MJTIMIEIME2ADWS, DhHSHH, GÌ, —2U2UV trang 134. 
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thác nước chạy tua-bin”° để sản xuất điện. Điện 
cung cấp một số năng lượng cho động cơ ứng dụng 
điện. Nguyên lý này trong thành ngữ Phật giáo đã 
chứng minh mạnh mẽ rằng một cách tự nhiên nhờ 
thực tại của Tánh-không, chúng ta hàm ơn sự hiện 
hữu của chúng ta trong thế giới này như ngài Long- 
thọ đã khẳng định: 

“Với Tánh-không, tất cả có thể sanh; không có Tánh- 

không, tất cả không thể sanh.””' 

Đại-thừa cho rằng tất cả hiện tượng có hai: l) 
bên trong 2) bên ngoài. Bên ngoài mở cho năm căn 
bên trong. Giác quan thứ sáu phơi bày tính chất bên 
trong. Khuynh hướng và sự đa dạng bao la trong 
phạm vi thế giới có bản chất cố hữu của thực tại 
chân như (7a/hiđ). Khi chúng ta ứng dụng điều này 
trong sự tương tác của điện, chúng ta thấy trong bản 
chất căn bản không có xuất hiện cũng không có biến 
mất, nhưng vẫn xuất hiện và biến mất tương quan 
theo nguyên lý Duyên khởi. 

Những giai đoạn kế tiếp trong tiến trình khoa 
học từ thời đại của Anaxagoras, thì trong kinh Phật 
đã mô tả sinh động vô số các ngôi sao và hệ thống 


”® Máy hoặc động cơ chạy bằng bánh xe quay bởi dòng nước, hơi nước, 
không khí hoặc hơi. 

°! The Middle Treatise (T 1564 tập 30 do ngài Cưu-ma-la-thập 
[Kumärajva] dịch năm 409), xxiv: 14; NãgãrJjuna's Twelve Gate 
Treatise, vi1, Boston: D. Reidel Publishing Company, 1982; cũng xem 
Empty Logic, Hsueh L¡ Cheng, Delhi: Motilal Banarsidass, 1991, trang 
43. 
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vũ trụ. Khoa học mới đã đồng ý khái niệm động lực 
của vật chất dựa trên luật tĩnh của vật lý học cổ điển 
xa xưa. Quan điểm thuyết sức sống trong khoa học 
đối ngược lại với giả thuyết của Darwin đi đến chủ 
trương rằng tất cả những tiến trình thuyết tiến hóa đi 
từ giai đoạn thấp nhất đến cao nhất đã minh họa sự 
mở ra từ từ trong thế giới giác quan có năng lực tổn 
tại trước đó của tâm. ”? 

3. Học thuyết Tánh-không trong sự Trao đổi 
lẫn nhau giữa các Tôn giáo 

Tất cả tôn giáo thần học đều cho là có thực thể 
tối hậu trong Thượng-đế, Chúa trời...ITrong Do-thái 
gọi là đấng Yahweh; trong đạo Hồi gọi là đấng 
Allah; trong đạo Hindu gọi là thần Šiva, Visnu và 
Phạm-thiên. Thiên chúa giáo gọi là Thượng đế hay 
Chúa-trời. Đây là những điều bắt nguồn từ Đức Phật 
Nguyên thủy hoặc nguyên lý nên tẳng của đời sống 
(báo thân đạt được Thực tại tối hậu). 

Điều này đã thừa nhận rằng chân lý tuyệt đối 
trong tất cả quy luật tôn giáo trong vũ trụ này được 
định danh bởi những tên khác nhau trong hệ thống 
của họ là vô sắc, vô hạn không có màu sắc hoặc 
Tánh-không (Šữnyaä). 

Nghiên cứu những hệ thống thần học đa dạng và 
pháp thoại Tánh-không, như trong Phật giáo Đại- 
thừa đã giúp chúng ta hiểu nền tảng chung của tánh 


T TAỂ: Egerton, Buddhism and SclIence, Sarnath, 1959, trang 9. 
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đồng nhất sống động của đa tôn giáo ngay cả không 
loại bỏ chủ nghĩa tuyệt đối (chúa trời) trong mỗi hệ 
thống tôn giáo đa thần. 

Tánh-không tuyệt đối chẳng những không phủ 
định mà còn cho phép mỗi tôn giáo tuyên bố đấng 
tối thượng dưới dạng chúa trời. Điều này đã trả lời 
rằng đa tôn giáo sẽ thấu triệt hiểu nhau hơn khi có 
sự hiểu hiện của Tánh-không tuyệt đối phơi bày. 

Phương cách thật dễ để phá vỡ nền tảng chấp 
thủ vào hình thức truyền thống của một đấng Sáng 
tạo duy nhất - Thượng đế của sự đồng nhất vũ trụ 
sống động của tất cả tôn giáo là chúng ta nên chấp 
nhận Tánh-không như một nguyên lý nhất thể ẩn 
tàng dưới đời sống của các bậc như Phạm thiên, 
Thượng đế... Thay vì tranh nhau về chủ nghĩa hình 
thức, thì chúng ta phải có lý trí biết rằng cần phải 
phát triển và thăng hoa sự hiểu biết về văn hoá và 
lịch sử để đánh tan những mâu thuẫn giữa các tôn 
giáo. 

Học thuyết Tam thân Phật đã đưa ra một lời để 
nghị về nguyên lý Tánh-không tuyệt đối như pháp 
thân, phát triển lý tánh này sẽ thật sự giúp ích trong 
sự hiểu biết hỗ tương giữa các tôn giáo. 

Triết học Phật giáo ngày nay có khuynh hướng 
giúp tất cả chúng ta nhận thức để giải quyết những 
khác biệt bể ngoài của đa tôn giáo, hình thức chủ 
nghĩa truyền thống và chia sẻ quan điểm tương đối 
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của thực thể bên trong và biểu hiện hình thức bên 
ngoài để đẩy mạnh sự đoàn kết tinh thần và sự hiểu 
biết tốt hơn trên trái đất này. 


m.Z do 
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